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شكر و حرفان 


اشتكر الشكر الشؤيل أستاذق أح سيل هباش صلى محسن متابعة 
كما أشكر أستاذي وأخي أحمد بوزيان على مرافقته ا منهجية لهذا 
العمل منذ أن كان فكرة إلى أن استوى على هذء الشاكلة... 


وأشكر الاستاذ د.غام حنجار على قراءته الدقيتة لهزى 
الرسالة و تصحيحه طا ودج فيها من أخطاء منهجية و لخوية و 
"كما أشتكر الساخة أخهاء د اللراققة على فجقهير غناء قراءتها 7 
و إبداء اعطاق بحرايا... 


أهضطضاء 


إإى دوح والدي الذي رحل و ل مترتس مصودته في ذاكرتي... 
إإى الامالتي و لدت و إلى الامالتي ربت.. 
إلى عائلتي الصخيرة و الكبيرة... 
إلى قرة عيني عحمد عبد الاله... 


أهري ور هرا اديت 


بسم الله الرحمن الرحيم؛ و الصلاة و السلام على أشرف المرسلين» سيدنا محمد النبي الأمي وعلى 
آله و صحبه أجمعين أما بعد: 

فتعود علاقتي بالبحث في الخطاب الصوثي زمن انشغالي بالبحث في مشروع الماحستير بمتابعة 
الأستاذ المشرف محمد عباس» حيث كانت إشكالية الموضوع آنذاك تعالح " المصطلح الصوفي " من 
حلال الفروق الدلالية بين أهل التصوف إذ انتهيت إلى نتيجة مفادها أن هذا التباين في دلالة المصطلح 
سببه الذوق الذي يسترفد منه الصوقٍ جمله وعباراته و أشعاره» متجاوزاً الجمل المنطقية و العبارات 
العقلية» بل يغوص إلى الباطن فتأق لغته مفارقة للمعايير السائدة في اللسان العربي» فكانت هذه النتيجة 
من أهم البواعث التي يسّرت أمامي سبيل البحث و الدراسة في هذا الموضوع المتواضع الموسوم ب؛ " أثر 
الذوق الصوفي في الثراء اللغوي والأدبي . 

لقد ارتكزت التجربة الصوفية في بناء نظامها المعرفي على لغة متميزة تختلف اختلافا جذريا عن 
اللغة الفلسفية العقلانية» وعن اللغة الفقهية المباشرة» فالصوفي اعتمد على تفجير القوالب اللغوية المعتادة 
في الثقافة العربية مؤسساً حطاباً يسبح على الأطر اللغوية التي تكدّست عبر الاستعمال المألوف و قد 
أدى هذا التصرّف إلى إنماك هذا المحزون و تعطيل الحيوية اللغوية التي من شأتما التفاعل مع حركية 
الفكر وإبداعيته, 

فاللغة الصوفية تؤسس لنمط جديد من القول» تتحرر فيه اللغة من قبضة التفرّد إلى فضاء التعدّد, 
وتنأى عن الاستعمال المتداول لأساليب القول التي رسَمْتُها عقلية الاتَّباع بما تمليه اللغة المعيارية المقيّدة 
بسلطان المنطق» و بمحذا التصوّر أخرج الصوفية اللغة من كينونتها و ثُبوتا » عبر إعادة صياغة مفاهيم 
حديدة عن اللغة بكل متسوياتما بدءٌ من النقطة و الحرف والكلمة المفردة [ المصطلح ] و انتهاءً بالنسيج 
اللغوي الذي شكل قصائد صوقية فارقت المعياز »و القالتي .و المتوال» وأكت الاستلوف الذي يمول 
على مفارقة نظام المعرفة الصوفي القائم على عرفان القلب و وارداته» بخلاف نظام العقل القائم على 
برهانه وأدلته» ذلك أن هذه اللغة محدودة التعبير عن المعاني الذوقية التي يتعاطاها الصوفية في أحوال 
وجدهم وشطحاتهم ونشواتهم» وليس لهم إلا لغة الرمز والإشارة يومئون بما إِيماءً إلى تلك اللطائف التي 
لا يدركها على حقيقتها إلا من ذاق مذاق القوم و جرّب أحوالهمء فكأن هذا النمط من القول يقصد 
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مقدمة: 


فعلا التحرّر من هيمنة سلطة أحادية اللغة و الفكرء و التحليق في فضاء الخيال الرحب الذي تنطلق منه 
المعرفة الصوفية. 

إن اللغة التي سعى الصوقّ إلى استنساخها تحمل صفات اللغة المعيارية ذاتما و تزيد عليها صفات 
تحربته الروحية» حتى تتمكن من مقاربة لطائفه و مواحيده» و تدخحل محال العرفان الذي دخله الصو 
فقد تعامل الصوفية مع اللغة بما أملته تحاربحم الروحية فبدا لحم ثمة علاقة بين اللغة و الوحودء بل رأوا 
الوحود إنما هو في الأصل كلمات الله» باعتبار أن كل موحود نشأ و تكوّن بفعل الأمر" كن" . 

تسعى محاولتنا هذه إلى رد الاعتبار إِزَاء تراث مطمور سيّجَنّه ذهنية قامت على قَبول ما صِيعٌّ على 
المنوال و القالب و المثال» و رفض ما خالف السائد المعتاد» واضعة حدًا للتمايز والتنويع فارضة منطق 
التجانس» و من هنا أعلت هذه النظرة من شأن المعيار فصار هو الأصل و الحاكم و الشاهد, والمرحع 
والنموذج. 

إن قراءة الأشكال التعبيرية التي تنتجها الذائقة الصوفية لا يستقيم إلا باكتشاف المنابع التي 
صدرت عنها تلك الأشكال التعبيرية و بدون هذا لا يمكن استكناه المعاني الخفية التي تختفي وراء العبارة» 
فالغموض الذي طبع الخطاب الصوفي مردّه إلى عوامل ذاتية داخلية ناتحة عن رغبة الصوفية في ستر 
معرفتهم حشية منهم أن تشيع هذه المعرفة فيمن ليس من أهلهاء وحوفاً من علماء الظاهر» 2 و بخاصة 
مع امحنة التي حدثت للحلاج و أمثاله» فضلاً عن عوامل أخرى بمكن إجمالها تحت مسمى " التراكمات 
الأنطولوحية " التي طبعت الفكر الصوفي و ذلك بقراءته من خارج المنابع التي صدرت عنها. 

لقد وقف الكثير من الباحثين على الخطاب الصوفي محاولين قراءته و محاورة نصوصه في ضوء 
مناهج البحث الحديثة» و لعل ما قدّمه الباحث منصف عبد الحق في كتابه : الكتابة و التجربة الصوفية 
كفيل بأن بميط اللثام عن الكثير من أسئلة المعنى في ذلك الخنطاب » يضاف إلى هذا المجهود البحث 
الذي قدَّمته الباحثة سعاد الحكيم في كُتيها و لاسيما؛ ابن عربي و مولد لغة جديدة, الذي وقفت فيه 
على المنابع التي تشكّت منها لغة ابن عربي» فكل هذه الجهود و غيرها كفيلة بأن تقدم قراءات واعية 
للخطاب الصوفي إذا استغلت أطروحاتما بشكل موضوعي. 

و عقب هذا تأت دراستنا للغة التصوف ضمن البحث عن المنابع التي شكّلت لغة الخطاب 
الصوثي و منحته هذه الخصوصية التعبيرية من التفرّد و التميّر» فكان الإشكال يحوم حول إمكانية قراءة 
الخطاب الصوفٍ مع تنوّع أشكاله التعبيرية - شعراً و نثراً و معجماً - وفق المعطيات التي ورثناها عن 
الأسلاف (القراءة الموجحهة)؛ و هل ثمة إمكانيات أخرى لقراءة هذا الخطاب؟ و ما هي الأسس المنهجية 
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مقدمة: 


التي بنى عليها الصوفية لغتهم الخاصة للتعبير عن مواجيدهم و لطائفهم؟ و ما طبيعة هذا الغموض الذي 
يكتنف الخطاب الصوق؟ 

و لأجل الإجابة عن الإشكالية اقترح البحث خطة هذا تفصيلها : 

قِسَّمْتُ الرسالة إلى مدحل و خمسة فصول يحاول كل فصل الإحابة عن انشغال» فكان المدحل 
الموسوم ب "التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي " يحاول التقرّب من مفهوم الذوق 
باحتلاف المرجعيات» بدءٌ من الدلالة المعجمية و مروراً بالتصوّرات النقدية و البلاغية» وانتهاءً إلى 
المفاهيم الصوفية ليتسنى لي الوقوف على تصورات كل فريق بشأن الذوق و دلالته. 

أما الفصل الأول الموسوم ب" المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة 
الإدراكات الخيالية " فقد كان يقترب من طبيعة المعرفة الصوفية المؤسسة على واردات القلب بخلاف 
النظم المعرفية الأخرى التي راحت مقولاتها في الثقافة العربية الإسلامية» ووقفت في المبحث الثاني منه 
على الخيال الصوقٍ الذي أمد الصوفية بمعارف و إدراكات لم يتوصل إليها العقل بآلته المحدودة» و هو 
الأمر الذي جعل الثقافة الإسلامية تَموّن من شأنه على عكس النظرة الصوفية إليه. 

و انتقلت في الفصل الثاني المعنون ب "الكتابة و اللغة في تصور العرفان الصوفي" محاولاً الوقوف 
عند مفهوم الكتابة في الفكر الصوثي» و في المبحث الثاني عالجت خصوصية الحرف في العرفان الصوفيع 
و كيف يربط الصوفية بينه و بين الوحود» و لم أقف مطوّلاً عند الإشاراتو القراءات الفلكية للحروف 
لأن موضوع البحث في لغة التصوف وليس في الشؤون الفلكية ذات الاختصاص بالتنجيم و عالم الجن 
والطلاسم » و إِنما وقفت على تأملات الصوفية للحروفو تفريقهم بين الحروف الدنيا و الحروف العلياء 
وقراءاتمم العرفانية لأشكال الحروف. 

أما الفصل الثالث الموسوم ب "المصطلح الصوفي بين التشظيات الدلالية و قصور المعجم" فقد 
بحثت فيه عن المنابع الفكرية و الأصول النظرية للمصطلحات الصوفية» وتوقفت عند إشكالية تباين 
دلالة المصطلح الصوقٍ من متصوف إلى آخر» و انتقلت في الفصل الرابع إلى الوقوف على الفكرة 
الخاصةب: "الشطح الصوفي بين انفتاح الرؤيا و انسداد اللغة"؛ ناقشت فيه اللغة الصادرة عن أحوال 
الصوفية لحظة الكشف و الانخطاف و غياب (قابة العقل» وقدّمت بعض النماذج من لغة الشطح 
الصوني من حيث تقريب دلالتها بقراءة تأويلية من قبل بعض الصوفية وبعض الباحثين. أما الفصل 
الخامس و الأخير فقد اجتهدت في عنونته ب " الكثافة الإيحائية للرموز الصوفية " حيث عالجت فيه 
الدواعي المعرفية لتوظيف الصوفية للرموز و وقفت عند تفرّد كل صوفي بمعجمه الرمزي و رؤيته الذاتية له 
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مقدمة: 


فهو لا يشترك في التصوّر مع الصوفية و هذا ما حرّر الرمز من قبضة التفرّد إلى فضاء التعدّد. وخدمت 
البحث بخاتمة أودعت فيها جملة من النتائج التي توصّلتُ إليها. 

أما المنهج الذي اعتمدته في هذه الدراسة فهو المنهج الوصفي» واستعنت في بعض الفترات ب 
المنهج التاريخي حينما وقفت عند المنابع الفكرية لمنظومة المصطلحات الصوفية إذ كانت دلالتها في 
المعجم اللغوي و الفلسفي و الفقهي تدل على دلالة بعينها و لما انتقلت إلى حقل التصوف أفرغت من 
دلالتها الأصلية و شحنت بدلالة صوفية حديدة و هذا التغير الدلالي حضع للتطور التاريخي. 

كما استعنت بالكثير من الكتب الصوفية المصدرية و البحوث الأكاديمية الملتخصصة في المخطاب 
الصوفي و لم أحد عناء في الحصول عليها كالرسالة القشيرية لأبي القاسم القشيري» و التعرف لمذهب 
آهل التصبوق لأني: يكن الكلاباذي» بز اللنم ى تاريخ التصوف: لأي 'تصر السرج الطوسي» و “غوارف 
المعارف للسهرورديء و الفتوحات المكية نحي الدين بن عربي» أما الكتب الحديثة فقد ركزت على كتاب 
أبعاد التجربة الصوفية لصاحبه منصف عبد الحق» و كتاب الفكر الصوفي في إفريقية للباحث محمد 
الكحلاوي» و كتاب التصوف الإسلامي من الرمز إلى العرفان للباحث محمد بن بريكة» أما الرسائل 
الجامعية فقد استفدت بشكل كبير من رسالة الدكتوراه:" شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي" 
للباحث أحمد بوزيان التي وجدت فيها وفرة في المادة العلمية ووجهتني بشكل مباشر إلى مكتبة البحث» 
كما وجحدت ف رسالة الدكتور بومدين كروم الموسومة ب "أبو لحسن الششتتري حياته و شعره "الكثير 
من القضايا المعرفية المتعلقة بموضوع البحث. 

أما صعوبات البحث فلم تكن في قلة المصادر و المراجع بل كانت في كيفية التعامل مع المادة 
المعرفية التي شحنت بما هذه الكتابات و بخاصة ما تعلّق منها بالكتابة العرفانية التي ينغلق فيها المعنى إلى 
حد الغموض. 

و في الختام أتقدّم بشكري الجزيل و عرفاني الصادق إلى أستاذي الفاضل أ.د محمد عباس الذي 
شرّفني بتأطيره هذا العمل المسترسل من الماحستير إلى الدكتوراه بنفس طويل» تحلى منه الصبر» والْنُْصحء 
والحرص على تحقيق الأفضل وفق ما تقتضيه شروط الموضوعية» ف إطار البحث الأكاديمي المتخصّص. 

ومن ثم أقرٌ له بالفضل التام علىّ و على أمثالي تمّن تابعهم و رعاهم بحسّه و سمعه. و إشارته, 
وأبقى في الأخير مديناً له بما قدَّم عاجزاً عن إسداء ما يستحقٌ من الرد الجميل» و لكن حين أعلم أنني 
قد أودعت جملة إقراري بحميل صنيعه إلى من هو أقدر على جزاء خلقه من المحسنين» أحسب أنني قد 


مقدمة: 


أما أستاذي د.أحمد بوزيان فله علي كبير الفضلء» فقد نصح و أعان و وجّه و أمدَّنٍ بالفكرة 
والرأي» فلا أملك إلا الدعاء له بقبول سعيه... 

كما لا يفوتني أن أذكر فضل أحي الدكتور غانم حنجار الذي لم يبخل علي بتوحيهاته وتصويباته 
المنهجية التي لولاها لما استقام هذا البحث على هذه الشاكلة» فجازاهم الله عني كل خير. 


الطالب؛ ميلود عزوز 
تلمسان في : 24 ربيع الأول 1434ه 
الموافق ل 16 جانفي 2013 


الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


المدخل 


الوق بين التصور المعياريي 
و العرفان الصوفي 


المبحث الأول:الذوق في المعاجم العربية 


المبحث الثاني: الذوق فى التراث البلاغى و النقدي 


المبحث الثالث:الذوق فى التراث الصوفى 


المدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


1/الذوق ثي المعاجم اللغوية: 

تشترك حل المعاحم العربية, قديمها وحديثها, في أن مفهوم الذوق مرتبط بالأمور الحسية التي 
تفرّق بين الُسْن و المُبْح » ولعلَ ما يدعم هذا الرأي ورود مادة " ذوق في كل المعاجم العربية بما 
لماعتا ا ا 

و سنحاول أن نقترب من الدلالة المعجمية للفظ الذوق في بعض المعاحم اللغوية. 
ففي معجم مقاييس اللغة: 

قال أحمد بن فارس ( ت 395ه): "ذوق'؟ الذال و الواو و القاف أصل واحدء و هو اختبار 
الشيء من جهة تطعّمء ثم يشتقٌ منه مجحازاً ....و في كتاب الخليل: كل ما نزل بإنسان من مكروه 
21" 
أما في أساس البلاغة : فقد ذكر أبو القاسم محمود الزمخشري (ت 538ه) ما نصه: " ذقت الطعام 
وتذَؤقْتُه شيئاً بعد شيء» وهو مر المذاق» ومن المحاز: ذقت فلاناً» وذقت ما عنده»... وهو حسن 
الذوق للشعر إذا كان مطبوعاً عليه» وما ذقت اليوم في عيني نوماً. وذاق القوس: تعرّفها ينظر ما 
تداز إعطاتيا: (3) 

ربط الزمخشري بين الذوق الحسي المخصوص بتذوّق الأطعمة و بين الذوق المجحازي " تذوق 
الشعر" و اعتبر ذلك أمراً مطبوعاً في النفس . 

و في لسان العرب: قال ابن منظور أت 711ه) :" الذوق مصدر ذاق الشيء يذوقه ذوقاً 
و ذواقاً و مذاقاًء ... و المذاق: طعم الشيءء و الذّواق: هو المأكول والمشروب..."(4) » وأضاف غير 


1 - خليفة بن عربي: إشكالية الذوق الفني عند محمود محمد شاكر» صفحات للدراسات و النشر» سورية ط:2011:1.» ص: 


05 
2 


- أبو الحسين أحمد بن فارس: معجم مقاييس اللغة» تح: عبد السلام محمد هارون» دار الفكر» د. ط . د. تء ج:22 
ص؛ 185. 

2 أبو القاسم محمود بن عمرو جار الله الزنخشري: أساس البلاغة» تح: محمد باسل عيون السود» دار الكتب العلمية» بيروت 
- لبنان» ط: 1» 1419 ه - 1998 م » ج:1 ص؛ 321), مادة " ذوق". 

“ - جمال الدين محمد بن منظور: لسان العرب» دار صادر بيروت -لبنان - 1370ه/1965م: ج: 6 ص: 111: مادة: 


المدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


بعيد'" ذقت فلاناً و ذقت ما عنده أي عَيرته و كذلك ما نزل بالإنسان من مكروه فقد ذاقه, . 
و أمر مستذاق أي؛ بجحب معلوم؛ و الذوق يكون فيما يكره ويحمد, ... الذوق يكون بالفم و 
بغير الفمء رقف الفوس 4 شتيت ون ل تالكر 
و لعل ما يستوقفنا في هذا التحديد أمران: 

الأول: كون الذوق يتحقّق بالفم و بغيره» و ابن منظور لم يحدد الوسائل الأخرى التي يحصل 
معها الذوق» فهل يقصد بما الحواس الخمسة التي يشترك في معرفتها كل الناس؟ أم ثمة وسيلة أخرى 
للذوق؟ 

الغاني: كون الذوق يفاضل بين القبيح و الحميل أو على حد تعبير ابن منظور الذوق يكون 
فيما يكره و يحمد. 

وفي تاج العروس : قال مرتضى الزبيدي (ت 1205ه) ؛ "ذوق ذاقّه دَوْقَأ ودّواقاًء ومَذاقاً 
ومَذَاقَةَ: احتبر طَّعْمّه وأصّله فِيمَا يَقِنّ تُناوله» ... ثم أضاف: والذوق عند العارفين: منرلة من منازل 
السالكين أثبت وأرسخ من كل منزلة... ومن امحاز؛ ذاق القوس ذوقا؛ إذا جحذب وترها اختبارا لينظر 
اا 

أشار الزبيدي إلى أمر مهم و هو اعتبار الذوق منزلة من منازل السالكين [ حالصوفية ]. 

و في المعجم الوسيط: 

" ذاق الطَّعَام ذوقا وذوقانا ومذاقا: احتبر طعمه. وَيُقَّال: مَا ذقت نوماء و ذاق الشَيْء: جربه 
واغهيره فَهُوَ ذائق .وذواق وأحسة» يكال" ذافته يدي أحسعه...+. تذؤف الطعام: ذاقه مرّة بعد ميق 
وَيُقَال: تذوّق طعم فِرَاقه» الذَّؤْقَ الحاسة الي تميز بحا حخواص الْأَحْسمَام الطعمية بوساطة الجهاز الحسي 
في الهم ومركزه اللّسَانَء و في الْأَدَب والفن؛ حاسة معنوية يصدر عَنْهَا انبساط النّفس أو انقباضها 
لذ التطزفق انرشن آثان الطاطفة أ المكر ار 


الوم لسان العرب » ج: 06, ص : 111 . 
6 أبو الفيض محمد مرتضى الرُبييدي: تاج العروس من جواهر القاموس» دار الحداية» د.رط؛ د. ت» اج 225 ص: 6 


37 جمع اللغة العربية بالقاهرة؛ المعجم الوسيط» إبراهيم مصطفى - أحمد الزيات - حامد عبد القادر - محمد النجار؛ دار 


الدعوة» القاهرة» ج: 1» ص:318, مادة " ذوق". 


الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


و ما يستفاد ما تقدم أن دلالة الذوق لا تكاد تخرج من دائرة ما يحسّه اللسان عند وقوع شيء 
من الأطعمة عليه؛ هذا حقيقة» أما محازاً فهو ما ييز , بين الحسن و القبح في ميادين الفن و الأدب. 
2 نظ الذوق في القراز الكر: 
وردت هذه اللفظة بمخحتلف مشتقاتما في القرآن الكريم أكثر من ستين مرة» و كانت 
استعمالاتما حقيقة و مجازاء أي باعتبار الشيء من جهة تطعٌُّمء كقوله تعالى: 98 كَدَلَبهُمَا يعور 
د 
00 2 20 001 1 0 دعو 1[ ا 1 
ذَاقَا آَلشّجَرَةَ بَدَتَ هُمَا سَوْءجُمًا وَطَفِقَا حخْصِفَانِ عَلَهْمَا من وَرَقِ لَكَكَةِ وَتَادَنِهُمَا رَجُمَآ أَلَمْ 
ع3 ود ع عو 016 
كما عن تِلَكُمَا آلسّجَرَة وأقّل لَّكُمَآ إِنَّ آلسَيطّنَ عَدُوٌ مبِينُ 229 
أو باعتبار الذوق بجازاً: كقوله تعالى : «آ وَمِنُ َايَجِهءَ أن يُرْسِلَ الرَيَاحَ مُبَشْرس وَلِيُذِيِقَمٌ يّن 
صدوة” 2027 رو + )9 
رَحمْته وَلِتَجِرىَ لْفْلكُ بأمره- وَلِتبَتَعُوا مِن فَضَلف وَلَعَلَْمرَ تَشْكْرُونَ 3 4 
وف لهال ١‏ وَإِذآ دا لاس رَحمَةٌ رحو يي" وإن تَصِبْهُمَ سَيْكَةُ بمَا قَدّمَّتَ أَيَدِهِمَ إِذَا هُمَ 
ل م ماح > (10) 
له تعا 1 2-6 1 25 جهم (11) 
و قوله تعالى: لين أَذَقَنَا آلإِخْسنٌ ينا رز تم ترَعَنَلهَا مِنْهُ إنْهُه لَيعُوسٌ نّ كنود ) 4 
و قوله تعالى : 18 هَدُوقُوا يما َسِيتُمَ لِقَاءَ يَوَيكُمَ هَنذَّآ إِنَا نكر وَدُوقُوا عَذَاب ألََادٍ 
ث2 .2 >هء4ة مبيه (12) 
يما شر تَعَمَلُونَ (5) 4 
ونع ولخو نع اطع وو كر 0311 
وقوا 0 نلك أنتَ الْعَزِيزٌ ألْكَرمْ (2) 4 ١‏ 
صَرَبْ أللَّهُ مُكَل ريه هَ كانت ءَامِنَهٌ مُظْمَونَ يَأتِبها ررْفهًا رَعَدَا مّن كل مَكَانٍ مَكَفَرتَ 


فنا 
لَه لبا سّ الجوع وَآلْخَوَفِيِمَا كائوأ يَصَتَعْوَ (©) 4 


- الأعراف: 22 
- الروم : 46 

7 - الروم : 36 
- هود: 9 

ملي 11 

يوون 10 


الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


قال مرتضى الزبيدي شارحاً توظيف القرآن الكريم الذوق مع اللباس ؟" ...فاستعمال الذوق 
مع اللباس من أجل أنه أريد به التجربة والاختبار» أي: جعلها بحيث تمارس الجوع» وقيل: إن ذلك 
على تقدير كلامين» كأنه 0 أذاقها الجوع والخوف, وألبسها لباسهماء وقوله تعالى: وين أَذَقَنا 
رشن ين 5 "تهنا في الرحمة الإذاقة» وف مقابلتها الإصابة في قوله تعالى: «إوَإن 

0 تنبيهاً على أن الإنسان بأدن ما يعطى من النعمة يبطر ويأشر... فأذاقها الله لباس 
3 والنوف» فتأمل كيف جمع الذوق واللباس حتى يدل على مباشرة الذوق وإحاطته وشموله» فأفاد 
الإخبار عن إذاقته أنه واقع مباشر غير منتظرء فإن الخوف قل يتوقع ولا يباشر» وأفاد الإخبار عن 
ل ا 


2 


وقوله تغالى : كل كفس ذَآيقَه الوب" وَِنْما ” لقيَمَة قَمَن زُحَِحَ عَنٍ 


14 


وَأَدْحْلَ آلْجَنة فَقَدَ قا وما آلْسَهوة آلدئيآ إلا متم الْعرُور دجم 17/4 

و قد عقَّب شهاب الدين الألوسي (ت: 1270ه) على ورود لفظة [ ذائقة ] في هذا السياق 
القرآني بقوله: "... ولعل في احتيار الذوق إيماء إلى من له ذوق فإن أكثر ما جاء في العذاب» ... إن 
الذوق إدراك خاص وهو هاهنا بجاز عن أصل الإدراك ولا يمكن إجراؤه على ظاهره لأن الموت ليس 
من جنس الطعام حتى يذاق» وذكر أن المراد من الموت مقدماته من الآلام العظيمة» لأنه قيل دخوله 
في الوحود ممتنع الإدراك وحال وجوده يصير الشخص ميتا والميت لا يدرك» وتعقب بأن المدرك النفس 
المفارقة وتدرك ألم بقاري ال 

و استوقفت هذه اللفظة كذلك الشيخ محمد متولي الشعراوي لأت: 1418ه/ 1998) في تفسيره 
فقال؟" كيف يُذَّاق الموت؟ الذَّؤْق هنا يعني إحسان الإنسان بالأل من الموت؛ فإِنْ مات فعلاً 


يستحيل أن يذوقء أما قبل أن يموت فيذوق مقدمات الموت» والشاعر يقول: 


لني 112 

5 - هود: 9, 

5 الفيض محمّد مرتضى الرّبيدي: تاج العروس من جواهر القاموس»ج: 25,» ص: 334. 
- آل عمران: 185. 


28 - شهاب الدين محمود بن عبد الله الحسيق الألوسي: روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع المثاني» تح: علي عبد الباري 
عطية» دار الكتب العلمية - بيروت» ط :01» 1415 هج:29 ص: 45. 


الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


وَالأَسَى بَعْد فُرْقَةٍ الرُوح عَجْرٌ 2 والأسَى لا يكُونْ قَبْل الفرَاقٍ 

فعلى أي شيء يحزن الإنسان بعد أن يموت؟ ولماذا الحزن قبل أن يموت؟ فالمراد - إذن - ذائقةٌ 
مقدمات الموت» التي يعرف بحا أنه ميت» فالإنسان مهما كان صحيحاً لا بد أنْ يأق عليه وقت 
يدرك أنه لا محالة ميت» ذلك إذا بلغت الروح ادلم" (19) 

3 نظ الذوق فق الاحاددث النبوبة الشريفةة 

عن أنس بن مالك أن رسول الله وي« كلاكة ة مَنْ كن فيه فَقَدْ دَاقَ طَّْمَ لمان : مَنْ كان لا شيءً 
أ ليه مِنْ الله وَرَسِولِهِ 2 وَمَنْ كان أن يُحْرَقَ في النّار حب إِليّْه مِنْ أن يَرْئدَ عَنْ دينه 2 ا 
50 (20ي 
لله و يبغض لله 


هد هاس مك7 ه 2 ده دس 0 02 8 ده > 3 ين 8 - د 3 >6 ءًّ 
و عَنْ يَزِيدَ بْنِ الحا عَنْ مُحَمَّدٍ بْنِ إِبْرَاهِيمَ» عَنْ عَامِرٍ بْنِ سَّعْدِ عَنٍِ العَبَّاسٍ بْنٍ عَبَدٍ المُطلب» 


ٍَ 0 75 سس تلك ث2 2207 م م هداس 2 م 8 َه عر ل اس 
أنة ممع سُو الله ع ( يَقُول: « ذاق طعم الإيمان من رصى باللّه رباء وبالإسلام د ديناء ويمحمل 
1ن 0 0001 

رسولا». 


7 
200 


و عَنْ عُبَيْدٍ الله بْنِ عْمَرَ عَن الْقَاسِم بْن مُحَمَدِ عَنْ عَائِسَة قَالَتْ: ! طلق وَل انرأ تَهُ تلان 
ْتَرَوَحَهَا رخلك» ثم طلْقّهَا قَبْلَ أَنْ يَدْخْلَ يتاء فَأرَادَ رَوِْخْهَا الْأَوَلُ أَنْ يَتَرَوَحَهَاء مَسْيلَ رَسُولُ الله 
نه عَنْ ذَلِكَء فَقَالَ: «لاء حبّى يَدُ يَدُوق الآخِرٌ من عُسيْلتِهَا ما داق الأوّل» [2 


الذوذ في التراث البلاغم ‏ والنقدى: 

إن قراءة 0 للأحكام النقدية الي صدرت في بداية نشوء النقد الأدبي و بخاصة في العصر 
الجاهلي» ستُوقِمَنَا عند ملاحظة الانطباعية التي طبعت الفكر النقدي في هذا العصر » فلم تكن هذه 
الملاحظات النقدية منبئقة من الرويّة و الدقة و الأناة» بل حاءت عفوية سريعة لا تمثل نمائية الحكمء 


7 - محمد متولي الشعراوي» تفسير الشعراوي - الخواطر» مطابع أخبار اليوم مصرء د. طء 1997, ج؛ 15» 537. 


- أبو عبد الله محمد بن إسماعيل البخاري: صحيح البخاري» تح: مصطفى ديب البغاء دار بن كثير اليمامة» بيروت» 1987م» 
ط:1» ج: 5 ص: 263 -204. 


بيروت» لبنان» ج:21 ص 62 
22 


20 


- أبو عبد الله محمد بن إسماعيل البخاري: صحيح البخاري» ج:7» ص: 43. 


الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


و لنا في اعتراض الناقد ضياء الدين بن الأثير على الحكم النقدي الذي أبداه النابغة بشأن بيت 
حسان بن ثابت ما يقوّي هذا الحكم, إذ جمع الجفنات و الأسياف جمع قلة في قوله: 

لَنَا الْجَفَنَاتُ الغ يَلْمَعْنَ بالصُّحَى 2 وَأَسْيَافُنَا يَفُطرنَ من تخدة 5م31 

فقد ردّ ضياء الدين ابن الأثير(ت637م) على حكم النابغة بقوله؟"... إنه [ يعني حسان بن 
ثابت ] جمع الحفنات و الأسياف جمع قلة» و هو في مقام فخخرء و هذا جما يحط المعنى و يضع منه 
ارقي كر عا والقي لدي لأن الغرض إنما هو الجمع 0 


0 


كأ يد كان الل فاه ال : © إِنّ إِيَرَهِيمَ كارت أُمهٌ قَانئًا زَِّهِ حَيِيقًا وَلَرْ يَكُ مِنَ الْمُسْرِكينَ 


2 شاجرا َأَتَعْمه أَجَتَبَنهُ وَهَدَنهُ !1 صِرَاط مسقم © 4 6 فر نعم اللّه أكانت قليلة 
على إبراهيم صلوات 2001 

لقد حالف ابن الأثير سابقيه و لاحقيه في هذ الحكم النقدي» إذ يتردّد هذا الأخير بشأن 
حسان بن ثابت في كل المدوّنات النقدية إلى اليوم. 

لقد طْبِعَ الفكر النقدي في العصر الجاهلي بالانطباعية في استصدار الأحكام النقدية» وهو 
أمر لم يعد مقبولاً في المراحل المتتالية لنمو النقد الأدبي» بل تعدّدت الآراء والأقوال التي تنظّم و تؤطر 
ارك الشفية شلك اللعايوق لالهو بالل قله اللا قيلة «ط ضيه فرضية لليدان بولقلل يت 
الأهواء تو تجسيت تير الثمان. و اللكاذ: 

إذا تصفّحنا المدوّنات النقدية في العصور اللاحقة فستلفيها تحتكم إلى الملكة الذوقية في 
استصدار الأحكام النقدية» ففي كتاب ابن سلام الجمحي(ت232ه ) ما يبرر هذا الرأي» إذ يرى أن 
الحكم الأدبي يرحع في الأساس إلى ذوق الناقد الخبير البصير بأساليب الكلام و أفانينه» و في هذا 
المقام يورد الجمحي مقولة خلف الأحمر في حواره مع رجحل لا دراية له بالمعايير النقدية المحتكمة إلى 
الذوق» يقول ؟" وَقَالَ قَائِل لخلف إذا معت أنا بالشعر أستحسنه قَمَا أبالى مَا قلت أَنْت فيه 


3 سان من ثابك: الديوات» شرح عبد الرحن البرقوقي» :دار الكناب العرية ييروت» لبنانه طء :1 1427 /2008: 
ص: 265, 

اليج 121 

25 


- أبو الفتح ضياء الدين بن الأثير: المثل السائر في أدب الكاتب و الشاعر» تح: محمد محيي الدين عبد الحميدء المكتبة 
العصرية» بيروت» لبنان» ط:2, 2»1995 ج:22 ص. : 309. 


الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


ا 0007 


قَالَ إذا أعذت درهما فاستحستته فَقَالَ لك الصراف إنّه رديء فَهَّل ينفعك استحسانك 


لقد ظلت هذه المقولة من أبرز المقولات التى نظرت إلى ذوق المتلقى في إبداء الأحكام النقدية» 
باعتبار الذوق معياراً نقدياً قائماً على الملكة الفاحصة التي تميّر القبيح من الرديء؛ و قد جعل النقاد 
هذه المحاورة عنواناً للتفرقة بين الحودة و الرداءة» و أجملوها في هذه العبارة " ليس للجودة في الشعر 
صفةة إنما هو شيء يقع في النفس عند المميّ كالفرئيا ““ق الميت وال ال اا 

ووافي مواضع أخرى نلفي الجمحي 0 بين أجهزة التمييز للجودة و الرداءة» و لكل جهاز 
اختصاصه؛ كما لكل متخصص - بلغة اليوم - ميدان احتصاصه" يقول ابن سلام؟ وللشعر صناعة 
وثقافة يعرفهًا أهل الْعلم كُسَائر 1-1 الم ولعب امورو اها سك تتقفه العين) وَمِنها ها 'تتقفه 
الأذقم وتوا ما شقفه نوه ورتها 2ا يق اللسطانةه سك دَلِك الولو والياقوت لا تعرفه بصفة وَلَا وزن 
دون المعاينة يمن يبصره ومن ذَلِكَ الجهبذة بالدينار والدَ رْهَم لا تعرف جودتمما بلون ولا مس ولا طراز 
وَلَا وسم ولا صفةء ويعرفه النَاقِد عِنْد المعاينة فيعرف بحرحها وزائفها ...و كَذَلِكَ بصر البقيق» 
فتوصف لْحَارِيّة يه فَيقَا فيَُال: ناصعة اللؤْنَء جَيِّدَة الشطب» نقية الثغر» حَسئة حَسَئّة ةلع والأتقن» جَيِّدَة النهود. 
ظريفة اللّمَانَ وَارِدَة الشّعْر» فقتكون ف هَذِه الصّفة بمئة ديار ومئتق ديئار» وَتَكون أخْرى بألف ديئار 
تر وخ قو اقنها عزينا فال ار ار 

لقد شكل مفهوم الملكة الذوقية لدى نقادنا العرب القدامى حكماً و فيصلاًء وتحدثوا بإاسهاب 
عن اخحتلاف المعايير الذوقية و اعتبروها نسبية و ليست معيارية» بتفاوت الملكات» وتباين الثقافات» 
و اختلاف الأمزحة» كل له اعتبار في إصدار الحكم على الشيء» و قد ألُوا على ضرورة الاعتماد 
على آلة الذوق في عملية التقييم للأعمال الأدبية» لكن الملكة لا تنشأ و لا تتفئّق إلا بمحالطة 
فك أبو عبد الله محمد بن سلام الجمحي: طبقات فحول الشعراء» 4 تتح محمود محمد شاكر» دار المدي - جدة) ج:21 
ص :7. 

* الفرند: وَشْيْ السَئِفٍء وَهُوَ دَحيكْ. وَفِرِنْكُ السّئِفٍ: وَشْيْه. كَالَ أبو مَنصُور: فِرنْدُ السَيْفٍ حَوْمَرْهُ وماؤه الَّذِي يْرِي فيد وَطَرَائِقُه 
يُعَالُ ها: الفِرند وَهِيَ سَفاسِقه.ينظر ابن مظور:لسان العرب» ج:3» ص:334. 

9 - ابن رشيق القيرواي: العمدة في محاسن الشعر و آدابه و نقد تح عبد الحميد هنداوي» المكتبة العصرية» بيروت » لبنان» 
ط:2 ؛ 2004: ص: 107. 

8 أبو عبد الله محمد بن سلام الجمحي: طبقات فحول ال: اع ج:1» ص؛ 6. 
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و ممارسة الأدب حتى يستقيم الذوق النقديء فلا تكفي دراسة علوم البلاغة و النقد وغيرهما في تربية 
هذا الذوق» بل زاد النقاد شروطاً أحرى منها الإلمام الواسع بالعلوم الأخرى اللغوية و غير اللغوية» إذ 
" يستوجب على الناقد الأدبي أن يمتلك استعداداً طبيعياً لإدراك الجمال و القبح في النصوص 
الأدبية» ثم ينمّي هذا الاستعداد ليصبح ذوقاً» و لا تكون التنمية إلا بمخالطة النصوص الرائعة» ثم 
يضم ا 

و توالت الآراء التي قنَّت للذوق» و وضعت له أصولاً و ضوابط» و لقد حلص النقاد إلى 
ضرورة تحديد الذوق» و قرّروا أن الاكتفاء بالشعور الذوقى العام إثر ملكة الذوق المدرّبة» لا يقدم 
شيئاً لأنه غير منضبط و لا مؤطرء يقول الآمدي (ت 370 ه) معللاً سبب تفضيله لواحد من 
شعرين متقاربين: "موسا محمد الأمين عن شعريّن متقاربيّن» وقال: انز أحدهماء» فاحترت» 
فقال: من أين فضلت هذا على هذا وهما متقاربان؟ فقلت؛ لو تفاوتا لأمكننى التبيين» ولكنهما تقاربا 
وفضل هذا بشيء تشهد به الطبيعة ولا يعبر عنه اللسان. وقد قيل لخلف الأحمر: إنك لا تزال ترد 
الشيء من الشعر» وتقول: هو رديء» والناس يستحسيونه ا فقال: إذا قال لك الصيرقي إن هذا 
ا ا 

لقد أدرك الآمدي أن الاكتفاء بالشعور الذوقى العام و الإحساس بالجمال إثر تلقى العمل 
الأدبي هو العلة في استحسان النصوص الأدبية و الرفع من قيمتها الفنية» ولا يمكن أن يدرك الناقد 
لهذا الحمال و المتعة إلا بالدربة» و طول الملابسة و هو الذوق» فمن كان ذوقه مشاكلاً للدربة 
و الدراية و التجربة فقه كنه الجمال وحدّد مكامن التأثير» أما من حجب منه الذوق فلا علم له ألبئّة 
فكامن الممال» .وق هذا الفبده يضين؟" فمن سبيل من عرف. بكثرة النظر.ق. الشعر والارتياطن 
فيه وطول الملابسة له أن يقضي له بالعلم بالشعر والمعرفة بأغراضه؛ وأن يسلم له الحكم فيه» ويقبل 
منه ما يقوله» ويعمل على ما بمثله. ولا ينازع في شيء من ذلك؛ إذ كان من الواحب أن يسلم لأهل 
و1 صناعة صناعتهم» ولا يتخاصمهم فيهاء ولا ينازعهم إلا من كان مثلهم نظراً قُُ الخبرة وطول 
الدربة والملابسة؛ فإنه ليس في وسع كل أحدٍ أن يجعلك ...في العلم بصناعته كنفسه, ولا يجد إلى 


28 - أحمد أحمد بدوي ٠:‏ أسبين النقد الأدبي» دار هضة مصر للطباعة و النشر و التوزيع» مصر» دءت» طضك1) ص:101. 


2 أبو القاسم الحسن بن بشر الآمدي: الموازنة بين أبي تمام والبحتري» تح: السيد أحمد صقرء دار المعارفء القاهرة» ط:4 
1 ص: 415. 


0 


الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


قذف ذلك في نفسك ولا في نفس ولده؛ ومن هو أخص الناس به سبيلاء ولا أن يأتيك بعلة قاطعة؛ 
ولا حجة باهرة» وإن كان ما اعترضت فيه اعتراضاً صحيحاً وما سألت عنه سؤالا مستقيما؛ لأن ما 
لا يدرك إلا على طول الزمان ومرور الأيام لا يجوز أن تحيط به في ساعةٍ من نحار "/31) 

وق مرحلة التأصيل لمفهوم الذوق في التراث النقدي ثُلْفِي الناقد عبد القاهر الجرجاني(ت 471) 
ذا الحس الذوقي الذي اعتمد في منهجه التطبيقي على أساس مهم, هو إدراكه الذوقي لكل 
المفارقات التى تكون الاستخدام اللفوئ: للكلماك و قد كه ثروت اللغوية رو أده الواسع على 
كلام العرب شعرهم و نثرهم, القدرة على تحسّس ما تحمله المفردة من ظلال مختلفة من المعنى, 
و ذلك بورودها في السياق الذي يختاره المبدع , "فمضمون الكلمة عنده, يقل أو يكثر, ينبسط 
أو ينكمش, بحسب علاقتها بالموكب المتحرك, الذي تسير فيه الكلمة مع ما تقدمها, وما تلاها, 
فالكلمات هنا, كالناس, إذا أقمت علاقة وثيقة, فإنك لا تملك أن تححب تأثْر الواحدة في 
الال 

لقد أدرك الإمام الجرجانى بحسّه الذوقى الفروق الكامنة بين استعمالات اللغة لمختلف 
المفردات» ومن ذلك لفظة « الأحدع ». التي أورد لما الجرحاني ثلاثة أمثلة» ليبيّن أن المزية و الفضل 
لا يكون لمفردة في حد ذاتماء و لكن ما تكسبه السياقات التى ترد فيها هذه المفردات. 

يقول الإمام؟" وما يَشهد لذلك أَنّكَ ترى الكلمة تروقك وتُؤنسك في موضع, ثم ثراها بعينها 
0 عليل وتو 006 فق موضع ل كلفظ "لخب 

فى بيت الحماسة: 

تَلَمَثْ نَحْوَ الْحََ حَنَّى وَجَذْنَِي 2 وَحَعْتُ من الإِصْعَاءٍ لَبْعآ» وَأَخْدَى (33ا 


وبيت البحترى: 


١ع‏ ابو الغاتم السو بن يشر الامدي؟ الوازنة بزنااقى عام والتستري عضن 415, 

- - عبد الكريم الكواز: البلاغة و النقد (المصطلح والنشأة والتجديد) مؤسسة الانتشار العربي, بيروت لبنان, ط:1, 2006, 
ص:333. 

* - "الأخدع" : عِرْقٌ في العنق. 

* - "الليت": صفحة العنق. 

0 أبو على أحمد المرزوقي: شرح ديوان الحماسة» تح غريد الشيخ؛ دار الكتب العلمية» بيروت - لبنان» ط:1؛ » 1424 ه - 
3 م . ص: 853. 
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7 


وإني وإن بلغني شرّف الغنى2 وأعتقت مِنْ رق المطامع أخدّعي . 
إن لما في هذين المكائين ما لا يَخْفَى من المسن» ثم إِنّكَ تتأمّلها في بيت أبي تمام: 


7 


0 000 1*1 ؤة اث كت ىت 15 الذكن . : 2د (34) 
يا دهر فوم من أخدعَيّكَ فقد أصضّجَجت هذا الأنام من َرَفَك 


فتجِدٌ لحا مزة الفقل علن النفس» ومن التنغيض والتكديرء أضعافَ ما وحدث هناك من الرؤح والخفة» 
ومن الإيناس والبهجة"201, 
ثم يضيف في نفس السياق مبيّناً أن الألفاظ لا تتفاوت من حيث هي كلم مفردة» بل التفاوت 
راحع إلى السياق الذي ترد فيه» و هذا الاحتيار في وضع الألفاظ مناطه الذوق الذي به تكتسب 
اللفظة فضلاً و مزية» ومن حُحِبّت عنه هذه الملكة فاته شيء كثير» يقول الجرحاني " ومِنْ أعجحب 
ذلك لفظةٌ "الشيء"» فإنكٌ ثراها مقبولة حسنةً في موضعء وضعيفةً مستكرهة في موضع. وإِنْ أَردْتَ 
أن تغرف ذلكء فانظرٌ إلى قولٍ عمرٌ بن أبي ربيعة المخزومي: 
وَمِنْ مَالِ عَيْنَيْهِ مِنْ شَيْءِ غَيْرِوِ إِذَا راح نَحْوَ الْجَمْرَةٍ البيضٍ كالذّمّي 
وقول أبي حية: 
إذا ما تقاضي المرءَ يومٌ ولَيلةٌ ‏ تقاضاةُ شيء لا يمك المَقَاضِي (666 
فإنك تعرف حُسْتها ومكانحا من القبول» ثم انظر إليها في بيت المتببي: 
َو القَلَكُ الدوَارُ أبغطت سَعْيَهُ ‏ لعوَقَهُ شيءٌ من الدَوَرَانِ!67 
فإنك تراها تقل وتضؤل» بحسب ثُبْلها وخحشنها فيما تقَّدَّم. وهذا باب واسمٌ» فإنك بَحَدُ متى 
شفْتَ اكَجْلَيْن قد استعملا كَلِماً بأعيائماء ثم تَرى هذا قد فَرعَ السّماك!» وترى ذاكَ قد لَصِقَ 
بالخضيض» فلو كانت الكلمةٌ إذا حسدث حَسدث من حيث هي لفظّء وإذا اسْتحمّت المزية 


** - أبو القاسم الحسن بن بشر الآمدي؛ الموازنة بين أبي تمام والبحتري» ج: 1» ص:261. 

5 - عبد القاهر الحرجاني: دلائل الإعجاز في علم المعاني» تح: رشيد رضاء دار المعرفة»بيروت» » ص؛ 47. 

* - هذا البيت من الأبيات التي استشهد بما عبد القاهر الحرحاني في دلائل الإعجازء والضمير في " أبغضت" لكافور» والتي قال 
فيها أيضًا قصيدته الميمية حين ركبته الحمى» والتي عرض فيها بالرحيل عن كافور» وهي قصيدة مدح. 

37 بين الله أبو البقاء العكبري: شرح ديوان المتنبي» تح: مصطفى السقاء إبراهيم الأبياري» عبد الحفيظ شلبيء دار المعرفة - 
وروطه وأقاض :247 

* - "السماك" نحم وهما "سماكان" والرامح والأعزل. و "فرغ السماك": علاه وجاوزه في الارتفاع. 
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والشرف استحمَّتُْ ذلك في ذاتما وعلى انفرادهاء دونَ أن يكونَ السب في ذلك حال لها مع أَحواتما 
امخاورة لها في التَظمء لما احتلف بما الحال» ولكانت إما أن تحسن بدك أولا تحسن أبن]"/38, 

و انطلاقاً من تحليلات عبد القاهر الكثيرة التي أودعها كتبهء تتبيّن قدرته الذوقية على 
الاستجابة لما توحي به الألفاظ من إحساسء و ما يضفي عليها السياق من معانٍ و إيحاءات, 
و ذلك كله راحع إلى استجابة الملكة الذوقية لمكامن الجمال» و في هذا الصدد يشبه الجرحاني المبدع 
الأديب بالصائغ الذي يصنع من معدن الذهب أو الفضة خحاتماً يبهر به ناظريه» و الأمر لا يعود إلى 
المعدن من حيث هو ذهب أو فضة., و إنما إلى أمر الذائق الذي طاوعته ملكته بالتفيد في صياغة هذا 
الخاتم. 

إننا لو تأمّلنا أقوال الإمام النقدية في مختلف تعليقاته مثل: تروقك» تثقل عليك» توحشك»... 
ففتيته أن كين القله كان نان :كه عدي ها يله عن العاف + وب خنقة وم تانر لفن 
و هو ميزان الملكة الذوقية الذي به تعرف مزية الكلام» فقد جعل الحرجانى "من الذوق الأدبي العمدة 
الرئيسية في تحليل النصوص و التفاعل معهاء و اشترط على المتلقي أن يكون متمكناً من حاسة 
الذوق متطبعاً عليها. مستهدياً كما متشبعاً ا 

و يرى الإمام الجرحاتي أن الذوق على ضربين: " الأول يلزمه بالشعر» و يرى فيه أن باب 
الدراسة لفن الشعر يجب أن تتوفر له أداة الذوق ليكون قوي الإحساس في هذا الجانب» يمتلك عدة 
الناقدء الحاذق القدير» ليقيم أحكامه المختلفة بحمال البيت و روعته... و يمثل للضرب الثاني أن 
الذي لا يتقن استغلال ذوقه في دائرة النظم لمعرفة موضع المزية فيه من موضع الضعفء فمثله كمثل 
الذي يقترب من معرفة بديع الشعر دون أن يكون مزوداً بآلة الذوق التي يرقى بها طبعه في تفسير 
0 نا 

إن الذوق في منهج عبد القاهر الجرحاني "لا يخضع عنده لمقاييس نقدية محدودة المعالم أبداًء 
ولا يعرف قواعد معينة تضبطه سوى ما كان من حس قويء» داحل ثقافته الأدبية يمكنه من فاعلية 
التعليل لمناحي التأثر بتفسيرات لمعاني النحو أو لقضايا بلاغية حتى يقترب أكثر فأكثر من الأثر 


3 - عبد القاهر الجرحاتني: دلائل الإعجاز في علم المعاي» ص: 47. 
38 - محمد عباس الذوق الأدبي بين الموقع و التأثير» مجلة الوصل» جامعة تلمسانء العدد 04, ذو الحجة 1419» مارس 1999 


ا عباس: الذوق الأدبي بين الموقع و التأثير » ص: 05. 
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الأدبي في عملية اكتشاف لأسراره و استجلاء لما حواه من لذة فنية عليا من داخل الأثر و من 
خارحه» و ما يتركه هذا العمل من وقع نفسي في ذات المتلقي ا اام 

كما تنبّه الجرحاني إلى إشكالية قصور هذه الملكة الذوقية النقدية لدى الكثير من القراء 
و السامعين الذين يعجزون عن البحث في مواطن الجمال في الكلام البديع» حت يُنْبّهوا لتلك المكامن 
الجمالية» يقول الجرحاني؟" و اعلم أنه لا يصادف القول في هذا الباب موقعاً من السامع و لا يجد 
لديه قبولاً» حتى يكون من أهل الذوق و المعرفة» و حتى يكون من تحد نه نفسه بأن ما يومئ إليه من 
الحسن و اللطف أصلاً و حتى يختلف الحال عليه عند تأمّل الكلام» فيجد الأريحية تارة» و يعبّى منها 
أخرى» و حت إذا عجبته عجب» و إذا نبّهته لموضع المزية انتبه.. ,4201 , 

فالذوق و المعرفة بأسرار اللغة هما المسلكان لعرفة المزية في الكلامء و هما معيارا التمايز بين 
أصناف الأقوال» و هما المشكلان للتذوٌق و التمّع بالجمال الذي تحمله النصوص الإبداعية» و ليس 
الفلبوقه شكد يذ ءا اعابت ا#لكادم انها لمحل “لق تفننين نو دايعا الداتتوو رو كامية إذا علق 
الأمر بإبداء حكم نقدي» فقد أعاب الجرحاني على الذين لا يرومون تفسير مظاهر الجمال في النص» 
مكتفين بتلك الأريحية و الحزة التي تصيبهم منه, إذ يرى أنه " من الآفة أيضاً من زعم أنه لا سبيل إلى 
ل ا لي ا ل ل 
هذا العطف أو هذا الفصل حسنء و أن له موقعاً من النفس» و حظاً من القّبول» فأما أن تعلم: لم 
كان كذلكء و ما السببء, فمما لا سبيل إليه» و لا مطمع في الاطلاع عليه فهو بتوانيه و الكسل 
فيه في حكم من قال ويف 43/7 

و إذا انتقلنا إلى مسعىّ من مساعي نقادنا القدامى لإيجاد قوانين تضبط الذوق فسنجد ضياء 
الدين بن الأثير (ت637ه) يؤسّس لهذا المسعى» إذ بنى جك أحكامه النقدية في كتابه على هذه 
الملكة» يقول في مقدمة كتابه," واعلم - أيها الناظر في كتابي - أن مدار علم البيان على حاكم الذوق 
السليم» الذي هو أنفع من ذوق التعليم» وهذا الكتاب - وإن كان فيما يلقيه إليك أستادٌء وإذا 


2 المرحع نفسهء ص: 06. 
“4 دعبن القاهن الترحاق: لاقل الإعجار: ف اعلم للعاق 4ض :7113 


4 -عيد القاهر الجرحاق: دلافل الإعحان: ض: 109, 
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سألت عما ينتفع به في فنه قيل لك هذا - فإن الدربة والإدمان أحدى عليك نفعاًء وأهدى بصراً 
وسمعاء وهما يُريَانِكَ الخبر عيانا ويجعلان عشرك من القول إمكاناء وك جارحة منك قلباً ولسان!44," 

و في كل مرة يوقفنا هذا الناقد بملاحظاته المبنية على تحكيم ملكة الذوق» فيحلّل -مثلاً - ما 
جاء في قول الشاعر: 
مَا أَجْدَرَ الْأيّامَ وَاللَّيَالي بِأنْ تَقُولَ مَا لَهُ وَمَا لي 
بقوله:" فإن لفظة « لي» ههنا قد وردت بعد «ما» وقبلها «ما له» ثم قال «وما لي» فجاء الكلام 
على نسق واحدء ولو جاءت لفظة «لي» ههنا كما جاءت ف البيت الأول لكانت منقطعة عن 
النظير والشبيه» فكان يعلوها الضعف والركة» وبين ورودها ههنا و ورودها ف البيت الأول فرق يحكم 
00 ل 

كما نحد ابن خلدون يتوقّف عند النقد الذوقي للنصوص الأدنية مبياً أن شأن الإعلاء من 
النصوص الأدبية راجع في أساسه إلى احتلاف الأذواق» و أشار إلى أن التّذوق " حصول ملكة 
البلاغة للسان ... فإذا اتُصِلت مقاماته بمخالطة كلام العرب» حصلت له الملكة في نظم الكلام على 
ذلك الوجه» وسهّل عليه أمر التركيب حتى لا يكاد ينحو في غير منحى البلاغة التي للعرب» و إن 
داه ع انود ونبا عنه سمعْهء بأدق فكرء بل و بغير فكرء إلا بما استفاد 
و ا لا 

يرى ابن خلدون أن الذوق في البلاغة العربية يحصل بمحاكاة أساليب العرب في كلامهم 
و بذلك فهو يجعل الذوق معياريا حاضعاً لقوانين أساليب البلاغة العربية» و لا يخرج عن نمطيتها التي 
رمها المتكلمون في شأن البلاغة» فالتذوق عنده [ ابن خلدون ] هنا هو مدى الإتقان التطبيقي 
للعربية» وقد علّق الأمر كله على الملكة المكتسبة من طول مشاكلة العربية» و واضح أنه إنما يتتحدث 
عن ملكة الذوق التي تمكّن المتلقي من إدراك الخطإ و الصواب في أساليب العربية ...ثم يرقى هذا 


5 - أبو الفتح ضياء الدين بن الأثير: المثل السائر في أدب الكاتب و الشاعر» ج: 1» ص: 25. 
اير ماع 1م134 
0 عبد الرحمن بن حلدون: المقدمة» ضبط و شرح و تقديم تحمد الإسكندراني» دار الكتاب العربي» بيروت -لبنان -. د. طع 
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الذوق إلى الحاسة النقدية التي تفضّل كلاماً على آخرء و تعطي أحكاماً نقدية تقيّم بما 
التصوص . "(47, 

و ما يمكن قوله عن هذه العيّنة من التَّصوّرات حول مفهوم الذوق في التراث النقدي 
و البلاغي: إنه استعداد فطريء وتَميُوُ ذاتي قائم على النشأة المبكرة التي تُفتّقَ ملكة الإحساس 
بالجمال» و تنتج الذهن القادر على مواجهة الأعمال الإبداعية في مجال الفن» ثم الحكم الذوقي 
عليهاء و مؤدى هذه الأحكام عائد إلى الدربة و الممارسة و المقارنة» بخلاف الذوق الذي تشكّل في 
رحاب التركية الروحية و التطهّر النفسي الذي قام عليه المنهج الصوفي» فأنشأت هذه التربية تصوّرات 
عن الذوق مفارقة للسائد و الشائع في مدوّنات النقد و البلاغة» و هو ما سنتعئف عليه في المبحث 
الموالي . 

الذوف في التراث الصووز : 

إن المتتبّع لمفهوم الذوق في التراث الصوفي يُلفي مادة خصبة للنقاش و محالاً واسعاً للبحث 
أفرزته التجارب الصوفية المختلفة و المتنوعة» و في ظل التنوّع تشكلت تصورات الصوفية حول دلالة 
الذوق و مراتبه» و كل صوفٍ يقدم مفهومه للذوق وفق تحربته الروحية» ذلك أن الذوق بحربة خاصة 
بذوق الذائق التي لا تحدٌ بالتعريف, ومع الاختلاف في مفهوم الذوق إلا أن الرؤى الصوفية تتفق على 
كون "الذوق عبارة عن؛ علوم إهية تُدرك إدراكا قلبيا عن طريق الذوق والكشفء لا تعلّما أو نقلا 
عن كنات ضاق بو ا 

و كبار الصوفية لا يخرحون ف تفسيرهم للذُوق عن هذا المعنى البسيط المتبادر و يربطون 
مصطلح الذوق بمصطلحين نقلوهما من لغة المحسوسات يأتيان بعده على الترتيب هما الشرب و الْريء 
غير أن مرتبة الذوق دون من مرتبتي؛ الشرب والرّي» يقول الإمام القشيري" ... و من جملة ما يجري 
ف كلامهم: الدّوق, و الشرب» و يعبّرون بذلك عما يجدونه من ثرات التحلّي, و نتائج الكشوفات, 
و بواده الواردات. و أول ذلك: الذَُّوق, ثم الشرب, ثم الريجُ» فصفاء معاملاتحم يوحب لحم ذوق 


7 - خليفة بن عري: إشكالية الذوق الفني عند محمود محمد شاكرء ص: 17. 
3 عبد القادر عيسى: حقائق عن التصؤّف, منشورات دار العرفان» سورياء ط: 15, 1427 / 2006, ص: 196. 
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المعاني» و وفاء منازلاتحم يوجب لحم الشرب» و دوام مواصلاتحم يقتضي لهم الريُ» فصاحب الوق 
متساكر, و صاحب الشرب سكران, و صاحب الريّ صا [90", 

ومن ثم كان مقام البِّي أعلى من مقام الشرب» ومقام الشرب أت من مقام الذوق. 

أما الشريف الجرحاني فيفرق بين معنى الذوق الذي يتقاسم دلالته عامة المعجميين و بين الذوق 
الصوفي الذي لا يدرك كنهه إلا من اتصف به يقول الشريف الحرجان ؟"الذوق: هي قوة منبئة من 
العصب المفروش على جرم اللسان تدرك بما الطعوم بمخالطة الرطوبة اللعابية في الفم بالمطعوم ووصوطا 
إلى العصبء والذوق في معرفة الله: عبارة عن نور عرفاني يقذفه الحق بتجليه في قلوب أوليائه» يفرقون 
به بين الحق والباطل من غير أن ينقلوا ذلك من كتاب أو غيره"!50, 

كما يرى أبو الحسن الحجويري أن لا فرق بين الذوق و الشرب, إذ يساوي بينهما أو يكاد 
يخصر الفرق بينهما في الاستعمال فقط: " فالشرب لا يستعمل إلا فيما كان لذة أو راحة كأن يقال: 
شربت بكأس الوصالء وكأس الوداد» بخلاف الذوق فإنه يستعمل في اللذة وفى المشقة على السواءء 
لقال ذقنت لاقو فق لباقم نشم ا 0 

و بحد عبد الرزاق القاشاني يعرّف الذوق بقولهة " هو أول درحات شهود الحق بالحق في أثناء 
البوارق المتوالية عند أدى لبث من التجلي البرقي » فإذا زاد وبلغ أوسط مقام الشهود سمي شرباً » فإذا 
بلع النهالفاسخري ريا بولك لعشية ساقاء عبر عن لل ني 801: 

يجعل القاشاني الذوق أول درحات الشهود» و تنقسم درجاته تصاعدياً من الذوق إلى الشرب 
إلى الرَي. 


3 - أبو القاسم عبد الكريم بن هوزان القشيري: الرسالة القشيرية - وضع حواشيه خليل المنصور - دار الكتب العلمية - بيروت - 
لبنان - ط:1» 1418ه/ 1998م » ص: 108. 
30 علي ب عمد العريى“اللزحاق : التعريفات» طبيطوطشتحه ناطه من الغلماء دان الكتب الخلمية مروت .- ليان عل : 
1 1403ه -1983م, ص: 107. 

أ5- أبو,الحسن المخويري: كشن .ا مححوب» :دراسة و ترجمة من الفارسية و تعليقة إسعاد عبد الحادي قنديل دار التيضة 
العريةه موف د 1211960 2165 
7 - عبد الرزاق الكاشاني:معجم اصطلاحات الصوفية » تحقيق و تقديم و تعليق: عبد العال شاهين, دار المنار للطبع و النشر 
والغويب القامة منص 11993/21413218 سن 195 
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أما محيي الدين بن عربي - و هو العارف الكبير بشؤون الذوق و مراتبه - فيرى الذّوق نتيجة 
امحاهدة الروحية و هو ثمارهاء يقول: "العلم الذوقي: علم نتائج المعاملات والأسرار » وهو نور يقذفه 


الله تعالى في ل 


و لا يكتفي ابن عربي بإيراد دلالة الذوق» بل يناقش مفهومه و ماهيته لدى الصوفية يقول في 
تعريف الذوق لدى الصوفية" إن الذوق عند القوم[ح الصوفية ] أول مبادئ التجلي» وهو حال 
يفجأ العبد في قلبه» فإن أقام نفسين فصاعداً كان شرباً و هل بعْد هذا الشرب ري أم لا؟ فذوقهم 
في ذلك عنتيف"(54, 

و يضيف شرحاً مستفيضاً لمراد الصوفية من ربطهم الذوق بالتجلي» يقول فيه" إعلم أن قولهم 
الذوق أول مبادئ التجلي إعلام أن لكل جحل مبدأ هو: ذوق لذلك التجلي؛ و هذا لا يكون إلا إذا 
كان التجلّي الإلحي في الصورة أو في الأسماء الإلمية أو الكونية ليس غير ذلك» فإن كان التجلي في 
المعنى فعين مبدئه: عينه» ما له بعد المبدإ حكم يستفيده الإنسان بالتدريج» كما يستفيد معاني تلك 
الصورة المتجلي فيها..."/70, 

و يتابع ابن عربي شرح الذوق وما ينتج عن علاقته بالتجلي» و يجعل علاقة حدلية بينه و بين 
التجلي المحكوم بالرياضة» يقول الشيخ الأكبر:" إن الذوق يختلف باحتلاف التجلي» فإن كان التجلي 
في الصور فالذوق خيالي» و إن كان في الأسماء الإلحية و الكونية فالذوق عقلي» فالذوق الخيالي أثره 
في النفسء و الذوق العقلي أثره في القلب» فيعطي حكم أثر ذوق النفس المحاهدات البدنية من الجوع 
والقفلك وك سكل شكه ذوق الغذان الرياضانقة الفقية و قدب ا 

5500 السهروردي فرق "أن الذوق نهو لأريات القواو "ا والشرت :عليه ونهو 

لأرباب الطوالع واللوائح واللوامع/ و وهى أكثر دواماً وثباتاً من البَوَادِهِ التي ْ حظ الذائقين» وأما 


"الي" فهو لأرباب " الأحوال" لأن الأحوال تستقر» وما لا يستقر فليس بحال!91 


53 - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية ف معرفة الأسرار المالكية والملكية» تقدم: محمد عبد الرحمن المرعشلي - دار إحياء 
التراث العربي - بيروت - لبنان - »ج: 3 ص: 105. 

3# ع المرة بسع اسن 106 

77+ مو تقهة جح قافن: 107 

8 + الود يه 312 ضن 108 

* -أي: الإشارات الفجائية الخاطفة التي ترد على قلب الصوفٍ لحظة فنائه. 
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و يرى الكمشخانوي أن الذوق : "هو استطعام مبادئ الاتصال في بستان الجمع على موائد 
القروت تخائس امن قلق كفن قارع فالقوقة مايه« الراوه تويذاية القاهدة ب يرق يعن الشتوة: عن 
مذاق الأسرار» والإمساك عن تلميح بوادي الأنوار » والاتسام بسمات الانقطاع والإخلاء عن 


الخر 0001 , 
فالذوق - في نظر الكمشخانوي - تاية حال المراقبة و بداية حال المشاهدة» فهو يتوسط 
حالين من أحوال الصوفية, 


ونحد التقسيمات نفسها في كتابات الصوفية المتأخرين» وإن لوحظ أن "الذوق" قد حظي في 
هذه الكتابات بشيء من التحليل العقلي لا يوحد في كتابات السابقين» من ذلك - مثلا - رجوع 
الذوق وارتباطه بمقام " البرق"» فإن صاحب هذا المقام يذوق قطرة من ماء " البرق" الصادق» لا 
البرق الكاذب» وهو البرق الخُلْبِء وهذه القطرة علوم إلحية حالصة. لا تال إلا بالذوق فقطء وهنا 
يقارن الشيوخ - أو يقرّبون - بين صورة اللسان الخالي من العلل والأمراض في ذوق الطعوم على 
حقيقتهاء وصورة " القلب" الخالي من العقائد والعلوم في ذوق المعارف الإلحية على حقيقتهاء وأن 
القلب المدحول يستحيل عليه ذوق العلوم الإلهية كما هي في أنفسهاء كما يستحيل على اللسان 
اللو اإذراك كوف اللملعوساق عل رديه ال 3 

ويشبه الصوفية: الذوق باللسان كالذوق بالقلب» "فكما أن كيفية ذوق اللسان للعسل ليست 
أمرا آخر وراء كيفية حلاوة العسل ذاتماء كذلك القلوب الذائقة للعلوم الإلحية ليست لما حالة أو 
كيفية أخرى غير هذه العلوم المذوقة وحصوهًا بأنفسها في قلوب العارفين» والفرق بين إدراك علماء 
الرسوم وذوق المتألهين هو فرق ما بين العلم بطعم العسل وذوق العسل نفسه» ففي الذوق يتحد العلم 


* - هذه المفردات متداخلة الدلالة لا يكاد يكون بينها فرق» قال القشيري:" هذه الألفاظ متقاربة المعنى لا يكاد يحصل بينها كبير 
فرق» وَهِيَ من صفات أَصْحَاب البدايات الصاعدين في الترقي بالقلب» فلم يدم طْنُمْ بَعْد ضياء هموس المعارف.ينظر: أبو القاسم 
القشيري» الرسالة القشيرية» ص: 186. 

"3 #عبن العافن :دن غبد الله السهروردي#غوازف العارقه داز الكناب العرن: يبرو 01983/1403-312سن: 
4. 

50 - ضياء الدين الكمشخخانوي: جامع الأصولء المطبعة الجمالية» القاهرة» ط: 1» 1383ه؛ ص: 294. 

0 ينظر:عبد القادر عيسى» حقائق عن التصوف. ص: 264. 
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بالمعلوم» وشرط الذوق على هذا النحو تطهير النفسء والفناء عن جميع حظوظهماء وإزاحة كل 
مقط ور المنارل وما و ا 

وما تقرّر في المدونات النقدية و الصوفية على حد سواء أن الذوق ملكة فطرية ليست للبشر 
جميعاً. فهم يتفاوتون في هذه الملكة» و إلى هذا أشار أبو حامد الغزالي في قوله: "وإن أردت مثالاً مما 
تشاهده من جملة حواص بعض البشر فانظر إلى ذوق الشّعْر كيف يختص به قوم من الناس وهو نوع 
إحساس وإدراك» ويحرم عنه بعضهمء حتى لا تتميّر عندهم الألحان الموزونة من المنزحفة. وانظر كيف 
عظمت قوة الذوق في طائفة حتى استخرجوا بما الموسيقى والأغاني والأوتار وصنوف الدستانات» التى 
منها امحزن» ومنها المطرب» ومنها المنَوّم» ومنها المضحكء ومنها المْحنّن ومنها القاتل» ومنها الموحب 
للغشي. وإِنما تقوى هذه الآثار فيمن له أصل الذوق. وأما العاطل عن خاصية الذوق فيشارك في 
سماع الصوت وتضعف فيه هذه الآثار» وهو يتعجّب من صاحب الوجد والغشي» ولو اجتمع العقلاء 
كلهم من أرباب الذوق على تفهيمه معنى الذوق لم يقدروا عليه [51", 

و انطلاقاً من هذه الخاصِيّة الذوقية فإن اعتبار ما يصدر عن هذه الملكة لابد أن يُقْرأْ ما 
و وفق شروطها حتى تكون القواسم مشتركة» فالمعرفة التي تصدر عن الأذواق لا تدرك معانيها إلا لمن 
كانت له دراية و معرفة بخصوصية الأذواق الصوفية» ذلك أن الوسيط الذي يمكّن من فك شفرات ما 
يصدر عن هذه الحالات الذوقية يكمن في القاسم المشترك بين أهل الأذواق» وقد نبّه الغزالي على 
هذا الأمر قائلاً: " ...و اعلم أن بعض مسائلك التي سألتني عنها لا يستقيم جوابما بالكتابة» والقول 
إن تبلغ تلك الحالة تعرف ما هيء وإلا فعلمها من المستحيلات لأنما ذوقية» وكل ما يكون ذوقيا لا 
يستقيم وصفها بالقول» كحلاوة الحلو ومرارة المر لا يعرف إلا بالذوق كما لحكي أن عِنْينا كتب إلى 
صاحب له: أن عرفني لذة الجامعة كيف تكون؟ فكتب في جوابه: يا فلان... إني كنت حسبتك 
عنينا فقط الآن عرفت أنك عنين وأحمق - لأن هذه اللذة ذوقية» إن تصل إليها تعرف» ولا يستقيم 
7 نا 


0 الريجع نفس + ض: 265, 

“د ا دام القن نمكاة الاترارو سن :83 

- أبو حامد الغزالي: أيها الولد المحب - ضمن كتاب المنقذ من الضلال - المكتبة العصرية - صيدا - بيروت - ط:1 - 
73م -ص: 165. 
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الملدخل : التأسيس المعرفي لمفهوم الذوق في التراث العربي 


إن التعبير عن الأذواق لا يتأتى باللغة التي توظّف الوسائط العقلية لتقريب دلالة الأشياءء 
و لذلك كان الصوفية دائما ينصحون مريديهم و قرّاءهم بعدم أحذ الأذواق من الأوراق» بل بمنازلته 
هذه الحالات التي لا يعرف حقيقتها إلا من جرب أحوال الصوفية و ذاق مذاقهم. 

و لماكان هذا حال المعرفة الذوقية كان لابد من الأحذ في الحسبان طبيعة الخطاب الذي يصدر 
من معرفة مفارقة لمعايير و قوانين إنتاج المعارف السائدة في الثقافة العربية الإسلامية. 

إن الذوق الصوفي يمثل نقطة الفصل في كل حوار مع الخطاب الصوفي لأنه المفرز لهذا النطاب 
المكتّف و المشمّر الذي يعتمد التلميح و الإشارة بدلاً من التصريح و العبارة» فالذوق "في الفكر 
الصو طريق العرفان» حيث لا يمكن معرفة ما ينتج عن الذوق إلا بالذوق» لذلك انحصرت قناعة 


هذا العلم بالذائة "531 , 
و هذا المعنى أشار إليه الشاعر الصوقٍ ف قوله: 
مَنْ ذَاقَ طَعْمَ شَرَابَ القَوْمِ يَذَرِبه وَ مَنْ دَرَاةُ عَدَا بالرُوح يشريه 
وَ ذُو الصَّبَابَةٍ آؤ يُسْقَى عَلَى عَدَدٍ الأذ قاسء و الْكُوْنٍ كأسا ليس يَزوِي1) 


و تأسيساً على ما مضى فإن علوم الأذواق التي تصدر عن القلب لحظة الصفاء لا يمكن 
مقاربتها إلا بإحالتها على المنابع التي صدرت عنها تلك العبارات» و لهذا السبب نشأ التعارض بين 
من فسّر القلب بالعقل» و كان لهذا الأمر تبعاته على الفكر الصوفي الذي أطَّر لنظام معرف مفارق 
للنظم المعرفية المعهودة في التراث العربي» و قد قدَّم التراث الصوفي تصوّراً جديداً لهذا النمط من 
المعرفة» و رأى أن الوصول إليها لا يمكن بالعقل و النظرء بل بالقلب أو ما أُطْلِقَ عليه " اللطيفة 
الربانية " التي تدرك ما يعجز عنه العقل البشري» و لنا فيما يُسْتَقْبلَ من صفحات وقفة مع مفهوم 
العقل و القلب و ما دار بين أنصار التيارين العقلائي و العرفاني من سجال فكري. 


ف - محمد ياسر شرف: فلسفة التصوف السبعيني» وزارة الثقافة» دمشق» ط: 1 1990, ص: 193. 
0 - عبد العزيز: سيد الأهلء» المدحل إلى أدب التصوّف, معهد الدراسات الإسلامية» د. ط» 1391ه» ص: 121. 
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لقاب والمتل فف السو المعرف الصر: 

توطلة 

لقد ارتكزت التجربة الصوفية في تشكيل منظومتها المعرفية على نظام معرفي يختلف اختلافا 

حذريا عن النُظم المعرفية التي راجت في الثقافة العربية الإسلامية منذ تشكّل النسق المعرقي بدءً بمجيء 

الإسلام إلى غاية ظهور التصوف الإسلامي» و قد وضع الأسس النظرية للمعرفة الصوفية متصوّفة 
القرن الثالث المحجري في مرحلة أولى» كذي النون المصري» ومعروف الكرحيء, وأبي القاسم الجنيد» 
والحكيم الترمذيء وأبي يزيد البسطامي, وأبي منصور الحلاج» وعبد الحبار النَثَرَيِه لتعرف عمقها 
النظري الفلسفي مع شهاب الدين السهروردي؛ ثم محبي الدين ابن عربي» وابن سبعين» و أبي الحسن 
الششتري في مرحلة ثانية» و قد أسهم هؤلاء الصوفية في بلورة نظرية معرفية مخالفة لنظيراتما في التراث 
العربي حيث قامت هذه الأخيرة على نقد التّصوّرات والأفكار التي تناولت البحث في الذات الإلهية 
بالمنهج العقلي و النقلي» ومن هذا المنطلق بحث الصوفية عن بديل للعقل» فكانت تنظيراتهم 
تستبعد العقل من هذا النمط من المعرفة و تستبدله بالقلب. 

وقبل الوقوف على أصول هذا الإشكال نقدم مفاهيم للعقل كما أصّل لا الفلاسفة و 
المتكلّمون العرب في التراث العربي انطلاقاً من الأصل الاشتقاقي لهذا اللفظ. 


مفهوم العقل: 
أ- العقللغة 


تجمع المعاجم اللغوية العربية على أن المعنى الابتدائي لكلمة عقل هو الربط. 
ورد في لسان العرب: " وعقل البعير يعقله عَمّلاً وعقّلَهُ واعتقله ثنى وظيفه (* مع ذراعه وشدهما 
جميعا في وسط الذراع» وكذلك الناقة» وذلك العقل هو الرباط» والجمع عُفْلٌ ... والعقال: الرباط 


+ الوظيف لكل ذي أربع ما فوق الرسخ إلى مفصل الساق» ينظر؛ ابن منظور: لسان العرب» ج: 09)» مادة "وظف" » ص: 
032 
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الف افا 110 و يضيف صاحب اللسان؟" ... ورحل عاقل وهو الجامع لأمره ورأيه... وقيل 
العافل :لدي هنين ننسة وده عور عو 

والمعقول ما تعقله بقلبك... والعقل: القلب» والقلب؛ العقل» ويقال لفلان قلب عقول ولسان 
سؤول» وقلب عقول: فَهِمٌ وعقل الشيء يعقله عقلاً: فهمه"!2. و يبدو في هذا التفصيل تداخل 
بين الملكتين [العقل و القلب]» و الفهم عنهما يكون. 

و وحد الحارث المحاسبي (ت243ه) في قول ابن منظور السابق ما يدعم مفهومه للعقل و ما 
ينتج عنه من فهم.؛ قال؛ "والعرب إنما سمت الفهم عقلاء لأن ما فهمته فقد قيّدته بعقلك وضبطته: 
بسو إن ار د “لق 

و لقي هذا التعريف المعجمي الذي ورد في لسان العرب قَبولا واسعاً لدى طائفة الباحثين عن 
معنى العقل و دوره في بناء الأنساق المعرفية التي تشكّلت في رحاب مشكلات الفلسفة و الوجود. 

إذ نحد الشريف الجرحانى يورد هذا التعريف و يضيف عليه ما استقاه من ثقافته الموسوعية حول 
طبيعة العقل باعتباره جوهراء يقول:" والعقل مأخوذ من عقال البعير يمنع ذوي العقول من العدول عن 
سواء السبيل والصحيح أنه جَوْهَرٌ مد "51 , 

و قد أحجم أبو البركات البغدادي (ت 547ه) عن تعريب المصطلح اليوناني المقابل لكلمة 
عقل العربية» باعتبار أن معنى اللفظ العربي لا يعادل إلا مفهوم العقل العملي عند اليونان الذين أرادوا 
بمصطلحهم تال ال 

كما أورد ابن تيمية ( ت728ه) في نفس السياق "والعقل في لغة فلاسفة اليونان جوهر قائم 


بنفسه) فأين هذا من هذا؟ ايان 


- ابن منظور محمد بن مكرم: لسان العرب» ج: 3» ص:125 مادة: "عقل". 

7 - ينظر: المصدر نفسه ج 4» ص: 125. 

7 - ينظر؛ ابن منظور محمد بن مكرم: لسان العرب» ج:4» ص: 126. 

4- الحارث بن أسد المحاسبي: المسائل في إكمال القلوب والجوارح والمكاسب والعقل» تح؛ عبد القادر أحمد عطاءء عالم الكتب» 
القاهرة» 1969, ص: 241» (رسالة العقل). 

7 - الشريف الجرجاني: التعريفات» ص: 243. 

© - ينظر: أبو البركات البغدادي؛ المعتبر في الحكمة» حيدر آباد» الدكن» 1358ه ج:1, ص: 409, 

أحمد بن تيمية: الرد على المنطقيين» نشره: عبد الصمد شرف الدين الكتيبي» المطبعة القيمة بمباي» الهندء ط:1, 1949) 
ص: 276. 
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ومن خلال هذا التدرج في بيان دلالة العقل بما أفادتنا منه المعاحم اللغوية نستخلص ما يلي: 

- إن العقل بمثابة قيد للمعاني فهو يقيدها ويحفظها ويربطها. 

- إن الفعل الذي يقوم به العقل فعل الربط والضبط والحفظ يتم في القلب. أي: أن العقل 
فعل أو وظيفة لأداة أخرى هي القلبء, القلب أداة والعقل وظيفة. 

ب- العمّلاصطلاحاء 

لا بحد في التراث العربي تصوّراً واضحاً عن العقل - أو ما يصطلح عليه بالعقل ابروأ" - إن 
كان جوهراً محصّلاً للعلم أو غريزة بحا يتم تحصيل العلم» يقول الشريف الحرجاني: "العقل: جوهر بحرد 
يدرك الخافا هه اران 1 و هذا التصوّر كثير التداول في التراث العربي» و يكاد يكون قاسماً 
مشتركاً بين طائفة كبيرة من المفكرين العرب القدامى» أما ابن تيمية فيتردّد في حسم موقفه من المراد 
بالعقل فيقول: "قد يراد بالعقل نفس الغريزة التي في الإنسان التي بما يعلم » و ييّر و يقصد المنافع 
دون المضار كما قال أحمد بن حنبل و الحارث المحاسبي و غيرهما: إن العقل غريزة؛ و هذه الغريزة ثابتة 
عند جمهور العقلاء» كما أن في العين قوة بما يبصرء وفي اللسان قوة بحا يذوق» وف الحلد قوة بما 
يلمس عند جمهور العقلاءأ2"» فالعقل بمذا المنظور وسيلة من الوسائل التي يتم التوسل بما في بناء 
المعرفة , 

لقد وقع أهل النظر في التراث العربي في حيرة معرفية حول اعتبار العقل ذاتاً أم جوهراًء فوقع 
لديهم التأرحح بين هذين المعنيين: "فتارة يحملون العقل على معنى الفعل المحصّل للعلم؛ و تارة 


3 


- مصطلح " العقل المْجرّد " شائع الاستعمال في الفكر العربي الإسلامي» يقول أبو الحسن العامري؟" أما صناعة الإلهيين» فهي 
مرتفعة من أن يدرك شيء من أغراضها إلا بقوة العقل المجرّد. و هذه القوة تسمى لبا و لب كل شيء هو خخلاصتهء وهي 
صناعة محيّدة للبحث عن الأسباب الأولية لحدوث الكائنات العالية» ثم التحمّق للأول الفرد الحق» الذي هو في النهاية» في كل ما 
يقصد إليه بالإحلال» على السبيل المراً عن المرية " أبو الحسن العامري: كتاب الإعلام بمناقب الإسلام» تح: أحمد عبد الحميد 
غراب» دار الكتاب العربي للطباعة و النشرء ط: 1» 1967, ص: 93. و يقول ابن خلدون عن العلم البْحرّد أي العقل المحرّد:" إن 
العلم المجرّد عن الاتصاف قليل الجدوى و النفع» و هذا علم أكثر النظّار " ابن تخلدون : عبد الرحمن بن خلدون: المقدّمة» ضبط و 
شرح و تقدم: محمد الأسكندراني» دار الكتاب العربي» بيروت -لبنان - د.ط» 1426ه/2006م, ص؛ 461. 

- علي بن محمد الشريف الجحرحاني: التعريفات - ص: 205. 

- أحمد ابن تيمية؛ مجموع فتاوى ابن تيمية» طبع: المكتب التعليمي السعوديء المغرب» د. طء د.تء المحلد التاسع» ص: 287. 
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بحملونه على معنى "الغريزة" التي يُنال بما العلم» و تارة يجمعون بين هذين المعنيين المتعارضين على 
اعتبار أنمما المعنيان اللذان يتقاسمان مدلول العتنا "ا , 


فالنظر عند علماء الإسلام بصفة عامة "عبارة عن الفعل الإدراكي الذي يطلب شيئاً معيّناًء 
و يسلك إليه طرقاً محدّدة» مع الاعتقاد بأن هذه الطرق قادرة على الظفر بمذا الشيء المطلوب» و 
على هذا ف " المنظور فيه" هو الشيء المطلوب إدراكه و الذي قد يَفْرْب أو يبعد في مجال هذا 
الإدراك؛ و " الناظر" هو كل من يصوّب فكره إلى الشيء المطلوب قاصداً طي المسافة بينه و بينه» أو 
قل ساعياً إلى "الاقتراب" منهء فيكون مقصد هؤلاء العلماء من إنشاء علم إلمي إسلامي» هو 
استفادة تقدُب من الله يزيدهم ار ا و لعل هذا التصوّر هو ناتج عن مسألة المثاقفة 
بين التراث العربي الإسلامي و الفكر اليوناني» ذلك أن" العقل ليس جوهراً أي ذاتاً قائمة بالإنسان 
يفارق بما الحيوان» ويستعدٌ بما لقبول المعرفة» كما يسود الاعتقاد بذلك في الثقافة الغربية تأدراً بنظرية 
الفكر اليوناني في العقل » ومعلوم أن الثقافة العربية الإسلامية هي الأخرى أحذت بمذه النظرية» و 
الخريداء :بض قسني للعرقة لتاقي عل وين قار 

و كما كان التأرحح بين اعتبار العقل البشري غريزة أم جوهراًء كان تعريفه و ضبط حدوده 
عقبة كذلك أمام الذين تعرّضوا لمفهومه من مختلف المرجعيات الفكرية باختلاف مناهجهاء فقد قدم 
لنا التراث الفكري العربي مفاهيم و تعريفات متباينة عن العقل» وقد أقرّ 
بإشكالية تحديد العقل والكلام فيه فقال: "الكلام في العقل 520 ا 

كما ورد في المعجم الفلسفي تعريف للعقل [08وهعم -0وونهم] جاء فيه: "العقل بوحه عام ما 
يميز به الصواب من الخطأء ويطلق على أسس العمليات الذهنية لاسيما البرهنة والاستدلال» وقد يراد 
به أيضا المبادئ اليقينية التي يلتقي عندها العقلاء جميعا ماج 


ع 


أبو حيان التوحيدي 


- الحارث بن أسد المحاسبي: العقل و فهم القرآن» تح: حسين القوتلي» دار الفكر» بيروت» لبنان» ط: 2,» ص: 201. 

2 - طه عبد الرحمن: العمل الديني و تحديد العقلء المركز الثقائي العربي» الدار البيضاء » المغرب» ط: 4 2009, ص: 17. 

3 - المرحع نفسهء ص؛ 17. 

“ - أبو حيان التوحيدي: المقابسات» تح: محمد توفيق حسني» مطبعة الإرشاد, بغداد. 1978» ص: 222, 

5- مدكورء إبراهيم» بِيُومي: المعجم الفلسفي» إصدار: مجمع اللغة العربية» الهيئة العامة لشؤون المطابع الأميرية» القاهرة» دون 


طبعة» 1399ه/1979م, ص: 120. 
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يذكر الفارابي عدة تعاريف للعقل بحسب كتب أرسطوء يقول الفارابي: " إن العقل عند 
الجمهور يقابل ما ماه أرسطو ب "التعقل " [5), 

ويضيف في موضع آخر: "وأما العقل الإنساني الذي يحصل له بالطبع... فإنه هيئة ما في مادة 
و 1 د حير اعد كار 

وبحد الفلاسفة يطلقون على العقل الإنساني وهو في حال الوجود بالقوة كما هي حال الطفل» 
اسم "العقل الميولان!*) " للدلالة على خلوٌه مع استعداده لتقبل صور المعقولات كما تتقكل الميولى 
الصور المادية (3, 

ويورد محمد التهانوي ملخّص تعريف الفلاسفة للعقل الذي هو؛ " الجوهر المحرد في ذاته وفعله, 
اب لكر مسا الس ا ار 

أما ابن ابن رشد فيرى أن "العقل ليس قوة جسمية كالحس وإلا لما استطاع أن يدرك غير صورة 
عقلية واحدة في وقت واحدء ولا يستخدم أي عضو جسماني» وهذا يتميز عن الحس"/5. 

وإذا ما تتبعنا مفهوم العقل لدى الفلاسفة المسلمين فسنجد تعاريف أخرى فرعية تؤكد دوره 
المعرقي» فابن رشد - مثلا - ف رده على أبي حامد الغزالي يقول: " العقل ليس هو شيئا... أكثر من 
إدراك نظام الأشياء الموحودة وترتيبها"!©. 

ويقول الفارابي: "العقل ليس هو شيئا غير التجارب ومهما كانت هذه التجارب أكثر كانت 
النفس أتم عله "(, 


“ - أبو نصر الفارابي: مقالة في معاني العقل ضمن كتاب الثمرة المرضية في الرسائل الفارابية» ديتريصي» طبعة ليدن» 21889 
ص:39. 

- أبو نصر الفارابي: آراء أهل المدينة الفاضلة» تح؛ ألبير نصرى نادرء المطبعة الكاثوليكية بيروت» 1959» ص؛ 82. 

* يقول الشريف الحرحانى: " ... وإئما نسب إلى الهيولى لأن النفس في هذه المرتبة تشبه الحيولى الخالية في حد ذاتما عن الصور 
كلها..,' ينظر النص كاملا في كتاب التعريفات» ص: 158 وما بعدها. 

3 - ينظر: الشريف الحرحان: التعريفات» ص: 157. 

“- محمد التهانوي: كشاف اصطلاحات الفنون» شركة حياط للكتب والنشرء بيروت» 1966 ج:4» ص: 1027. 

7 - ينظر: محمود قاسم, في النفس والعقل لفلاسفة الإغريق والإسلام» مكتبة الأنحلو المصرية» القاهرة» دت» ص؛ 224. 

6 - أبو الوليد محمد بن رشدء تمافت التهافت» تح: سليمان دنياء دار المعارف القاهرة» ط:2, 1971. ص: 526. 

* يقصد بالتجارب: تطبيق الأحكام الكلية العقلية في الجوانب العملية الإنسانية. ينظر: عبد الحميد الأعسم: المصطلح الفلسفي 
عند العرب» مكتبة الفكر العربي» بغداد» ط: 1985:1» ص؛ 368. 


- أبو نصر الفارابي: كتاب الجمع» ضمن كتاب: الثمرة المرضية في الرسائل الفارابية» ص: 21. 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


إن ما يمكن إجماله عن العقل و مفهومه في تراث الفلاسفة العرب أن له مراتب وتقسيمات 
هي: العقل النظري 7 » والعقل العملي» فالعقل النظري يتفرع منه العقل بالفعل» العقل المستفادء 
والفرق بين العقل النظري والعقل العملي يكمن في وظيفة كل منهماء فوظيفة العقل النظري هي 
المعرفة النظرية» أما العقل العملي فإن وظيفته توجيه الجانب العملي والأخلاقي» وهو الذي يدبر 

قة العقل النظري بالبدن!2, 

وتأسيساً على ما تقدّم فإن العلوم تنقسم إلى: نظرية مثل الفلسفة الأولى (الميتافيزيقا ) 
والطبيعيات والرياضيات»؛ وإلى عملية وهي العلوم السياسية والأخلاقية.. 

وهذه القسمة الثنائية للعقل إلى نظري وعملي قديمة ترحع أصوطا إلى الفلسفة اليونانية» و قد 
عالج الفيلسوف الألمانى "إيمانويل كانط " هذين المعطيين الفلسفيين في كتابيه: "نقد العقل النظري 
الخالص" و "نقد العقل العملي" . 

إن الأشكال المتنوعة للعقل الإنساني لا تعني سوى درجات العقل في سلَّم المعرفة العقلية» وهي 
ككذا التصوّر لا تلغي وحدة العقل عند الفيلسوف. 

نحد هذه المفاهيم عن العقل شائعة لدى الفلاسفة» فإذا انتقلنا إلى المتكلمين والأصوليين فإن 
الأمر يأحذ منحى مختلفاء إذ نحد المحاسبي مورت لعل نظ نه “رن قريرة ولع فه عه كينا !ار 
ولقي هذا التعريف رواجا كبيرا في أوساط العديد من المفكرين والعلماء الذين جاءوا بعد المحاسبي, 


3 نوظف هنا مصطلح "العقل النظري" بالمعنى الذي ضبطه ابن خلدون في المقدمة حينما ذهب إلى القول «إِنّ العلوم التي 
يخوض فيها البشر و يتداولونما في الأمصار تحصيلا وتعليما على صنفين: صنف طبيعي للإنسان يهتدي إليه بفكره» وصنف نقلي 
يأخذه عمن وضعه؛ والأول هو العلوم الحكمية والفلسفية» وهي التي يمكن أن يقف عليها الإنسان بطبيعة فكره» ويهتدي بمداركه 
البشرية إلى موضوعاتما ومسائلهاء وأنحاء براهينهاء ووجوه تعليمها حتى يقف نظره وبحثه على الصواب من الخطأ فيها من حيث هو 
إنسان وأنحاء براهينها ووجوه تعليمها حتى يقف نظره وبحثه على الصواب من الخطأ فيها من حيث هو إنسان ذو فكرء والثاني هو 
العلوم النقلية الوضعية» وهي كلها مستندة إلى الخبر عن الواضع الشرعي ولا محال فيها للعقل إلا في إلحاق الفروع من مسائلها 
بالأصول...»2 ويندرج هذا التعريف للعقل النظري عند ابن خلدون ضمن درجات ثلاث للعقل وهي العقل الطبيعي والعقل 
التمييزي والعقل النظريء المقدمة» ص : 347 -348» ومن المعلوم أن الفيلسوف الألماني إيمتانوئيل كانط (16306. )قد نظر لهذا 
المفهوم للعقل وفق تصوّر فلسفي علمي حيث يطلق مصطلح "العقل النظري" أو "العقل الخالص" على مجموع المبادئ القبلية 
(8011011) المنظمة لمنهج المعرفة وفق شروط التجربة ومقولات الزمان والمكان» للوقوف على المزيد من التفصيل ينظر: 


.6 2315 ,3101 ةا .0 ,1787 ,م600 عومغ2 اق ععوأغام ,لودأة 3اع0 عنا10 0 بأمةكا.ع 
: - ينظر؛ عبد الحميد الأعسم: المصطلح الفلسفي عند العرب» مكتبة الفكر العربي» بغداد» ط:1, 1985 ص: 241. 
- الحارث بن أسد المحاسبي: المسائل في إعمال القلوب والجوارح والمكاسبء رسالة العقل» ص: 239, 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


فهذا الحويني إمام الحرمين يقول عن موضوع تعريف العقل "وما حَوّمَ عليه أحد من علمائنا غير 
الحارث لا ويعرفه التفتازاى بقوله: "العقل قوة للنفس بحا تستعد لاستحصال العلوم 
الإفراكاك7, 

إن التعريف الأكثر مولا وشيوعا في دوائر المتكلمين هو اعتبار العقل بعض العلوم أو المبادئ 
الضرورية» ومن ذلك ما قاله القاضي عبد الحبار: "إنه يعني العقل) علم ضروري بجواز اللجائزات 
واستحالة المستحيلات»؛ كالعلم باستحالة كون الشيء اولقن فل 1 

العمل والقاب ومكاتهما ر الفكر الصول: 

انقسم الوعي بإشكالية المعرفة و وسائلها في التراث العربي إلى قسمين واتحهت المعرفة وحهتين: 
عقلية واقعية» وعرفانية كشفية ذوقية» وقد تحدّدت الوجهة العقلية بالرأي: إن الوحود: ذاتي وحسي 
وخيالبي وعقلي وشبهيء علما أن الذاتي بنظر هذا الاتحاه هو الحقيقة الذاتية لكل موحود, أي الحقيقة 
الموضوعية: "فهو الوجود الحقيقي الثابت ارج الس والعقل... كوجود السماوات والأرض.. ,"01 , 

وتتحدد الوجهة العرفانية بجهد ذاقي حدسي تنكشف للفرد فيه الحقيقة الموضوعية كحقيقة 
معيشة» أي تضفي الذات الشاعر رؤيتها على الحقيقة الموضوعية وتفسّرها بضوء ما يتبدّى لماء بمثل 
نا فشن النضن. 

بيد أن العرفان الذي نسب معظم الباحثين التصوف إليه اتجاهاً ومصطلحاً له أبعاده و مفاهيمه 
وتياراته في التجربة البشرية» فالعرفان من عَرَف لغة؛ العلم» وعرفه عرفة وعرفانا وعرفانا ومعرفة...ورحل 
عروف وعرفة: عارف يعرف الأمور» والعريف والعارف بعنى» مثل عليم وعالم ... والعرف والعارفة 
والمعروف واحد؛ ضد النكر» وهو كل ما تعرفه النفس من الخير وتبس أبه وتطمئنٌ إليه/”, 


* - تاج الدين عبد الوهاب بن تقي الدين السبكي: طبقات الشافعية الكبرى» تح: محمود محمد الطناحي عبد الفتاح محمد 
الحلو» هجر للطباعة والنشر والتوزيع» ط: 2 1413ه» ج: 2؛ص: 283. 

- عبد الحليم الأعسم: المصطلح الفلسفي عند العرب» ص: 109. 

5 القاضي عبد الحبار: المغني في أبواب التوحيد والعدل» تح: محمد علي النجار وعبد الحليم النجار» مطبعة عيسى الباهي 
القاهرة» 1965» ج:11» ص: 3/5. 

“ -أبو حامد الغزالي: فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة» تحقيق سليمان دنياء 1961م ص: 176. 

7 - ابن منظور» لسان العرب» ج 5» مادة "عرف"., 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


ففي المعنى الأول تعمّق التيار الغنوصي وتوسّع وكثر متبنُوه منذ العصر الحلليي» ثم أصبح 
الغنوص مذهبا سمّي (098©1926م6) أو العرفانية في العهد المسيحيء ودعا إلى المعرفة الحقة بالله 
والدين» عبر تعميق الحياة الروحية واعتماد الحكمة في السلوك» وذلك باستخدام قوى النفس» 
لأسيب للك لاس ناكار واشاهنة الي : 

فالعرفان الغنوصي معرفة حدسية تحصل من اتحاد العارف بالموضوعء أي الوصول إلى العرفان 
بالله» وذلك بكل ما في النفس من قوة خيال وحدس وعاطفة» ويتمٌ هذا بإشراك الزهاد والمتصوفين» 
وترى الغنوصية أن أتباعها يرجعون إلى مريدين تناقلوا سرا وحي الله الذي نزل منذ البدء» وتعدّى 
الأتباع بكشف الأسرار الإلهية والنجاة» فربما شابه ذلك بعضا من مسلك الطرق الصوفية 
(*) 


الإسلامية. 

وف المعنى الثاني جَحلى التيار الإشراقي الذي اعتبر أن المعرفة تحصل بإشراق الأنوار العليا على 
النفس فيحصل الكشف و«الإلحام» وتجمع المراجع التاريخية على أن المؤسس لهذا التيار زرادست 
الفارسي (حوالي 660 -583 ق.م) الذي عبّر عن وحدة الكون بالنور وبانتصار مبدأ الخير» لكن ما 
لا شك فيه أن صاحب العرفان الإشراقي تحدث عن ثنائية وحودية أو فلسفية أو مظهرين لحقيقة كلية 
واحدة هي الألوهية» وهذان المظهران هما: الروح الطيبة والروح الخبيثة » وقد أولمما الأتباع بمبدأي الخير 
والشر أو النور والظلام» و قد أَيْرَ عن "هرمس" نصوص يعتقد فيها أتباع هذه الفلسفة أنه قد حرى 
بينه [هرمس] و بين الإله المتعاللي" بوامندريس” محاورات في مشاهدات إشراقية » فَسُمّي النص باسمه 
والذي عرفه العرب ثم المسلمون» وخير ممثل للإشراق ف الفلسفة والتصوف الإسلاميين السهروردي 
المقتول الذي يقرّر أن الإشعاع ينطلق من الموحود إلى ما هو أدنى منه وصولا إلى نحاية السلسلة 
الوحودية» وضمن هذه السلسلة وخلال عملية الإشراق تحصل النفس الإنسانية على المعرفة محددا 
مصطلح البقاء بقاء النفس قرب الأنوار» وهذا يباين مصطلح الفناء الصوفي المعروف/7. 


.6 م ,1968 ,مألا 235 ,ع أام مده تام ج ع0 عناوتاك ع عبان أ ماععا عأ أةانامجء0 / ,م 313006 ١]‏ 
* - يرى الكثير من الباحثين أن التصوف الإسلامي هو امتداد لفلسفات و ثقافات دخيلة على الدين الإسلامي» و بخاصة ما 
تعلق بالبحوث الميتافيزيقة و اللاهوت» و للوقوف على إشكالية تأر التصوف بالمؤثرات الأحنبية» ينظر: ميلود عزوز: التُصَوْفٌ 
الإشلام بَبْنَ المزحعيّة الإسْلاميّة و الوثُراتٍ الأَجتييّة: مجلة "دراسات" ؛ جامعة ابن تحلدون - تيارت - العدد السادس » مارس : 
73 ص؛ 05 وما بعدها. 
“ - للاستزادة ينظر: شهاب الدين السهروردي: حكمة الإشراق» ص: 506. 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


إن محاولة الوصول إلى هذه العلوم الغيبية لا يمكن بالنظر العقلي المحدود» بل لابد من طريقة 
أخرى يتوصل بما الإنسان لمعاينة المطلق» فالنظر و الاستدلال لا يمكنهما الوصول إلى عالم الملكوت 
الملإ الأعلى» فإن بين برهان العقل و عرفان القلب بون شاسع لا بمكن لأحدهما أن يقوم مقام 
الآخر» فلكل منهما محال اختصاصه؛ لكن الذي لا مراء فيه في الفكر الصوفي هو اعتبار العقل قاصراً 
عن إدراك حقيقة الوحود » فقد ذكر الصوفية للعقل حدّاً لا يتجاوزه» تبدأ بعده رحلة المعرفة الحمّة 
بالله» فعلى حد العقل (تدبير مصالح الوجود الإنساني) تحري أمور العقلاء " على حد الإبمان تحري 
أمور بعض المنتمين إلى الله أصحاب .... والأوامر الإلحية والخواطر المستقيمة الربانية... " ا 

لقد اشتهر لدى المتصوفة تقسيمهم للمعرفة إلى درجات ثلاث هي : علم اليقين» وعين اليقين 
وحق اليقين» وهي ألفاظ مستمدة من القرآن الكريم, أدناها علم اليقين» وهو ما يكون عن طريق 
النظر والاستدلال وأرقاها: حق اليقين: "وهو أن يشاهد الغيوب كما يشاهد المرئيات مشاهدة 
اك أما عين اليقين فهي درحة دنيا في 7 المعرفة الصوفية وهذا واضح في قولهم: "علم اليقين 
حال التفرقة» وعين اليقين حال الجمع» وحق اليقين جمع الجمع بلسان ال ل 

لقد وظف الصوفية في التمييز بين درجات ثلاث في المعرفة » البرهانية و البيانية و العرفانية!*, 
ما ورد ف القرآن الكريم من استعمال لكلمة "اليقين" مقرونة بكلمة: "حق" في قوله تعالى: إن 


#اكا جين الس ع 


التمييز بقوله: "فعلم اليقين على موجب اصطلاحهم ما كان بشرط البرهان» وعين اليقين ما كان 


(6) . ب لل يلل ني م )ء. 8ه ينين ده 2 جه 
0 » ثم بكلمة: "عين ف قوله: «اثم لَتَرَوهَا عي آلْيّقين « 


5 حيبي الدين بن عربي : كتاب المسائل من رسائل ابن عربي ع دار إحياء التراث العربي» بيروت -لبنان» ج22 ص: 34 


“ - عبد القاهر بن عبد الله السهروردي: عوارف المعارف» ص: 528. 


3 - المصدر نفسه» ص: 40. 

' - ناقش محمد عابد الجابري إشكالية نُظّم المعرفة في التراث العربي و قدم دراسة تحليلية نقدية لماء و هي المعرفة البيانية و المعرفة 
البرهانية و المعرفة العرفانية في كتابه الشهير : نقد العقل العربي. 

* - الواقعة: 95 

” - التكاثر : 5 

6- التكاثر : 7 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 
بحكم البيان» وحق اليقين ما كان بنعت العيان» فعلم اليقين لأرباب العقول» وعين اليقين لأصحاب 
اليد عضي اقيق كعات ا 0 

لقد استثمر الصوفية ما ورد في القرآن من معاني عن التدرج في نظم المعرفة في الفكر الإنساني: 
فالمعرفة والإبمان كلاهما يتدرجان صُعْدًا من البرهان إلى البيان إلى العرفان. 

يوضّح القشيري هذه الفكرة إذ المعرفة بالله - في نظره - عن طريق البرهان طريق العقل 
أضعف من المعرفة به عن طريق البيان: التشبيه والاستعارة وضرب المثل» وهذه أضعف من المعرفة به 
عن طريق العرفان» ومن جملة الآيات التي يستند علبها لتقرير هذا التدرّج في المعرفة بين البرهان 
والبيان والعرفان الآية التي تتحدث عن تحربة النبي إبراهيم . البحث عن الله وهي قوله تعالى: 98 قَلَمَا 
جَيّ عله َي ًا كرتا قَالَ هَندًا رق كَلَمَآ أكلَ َال 1 أَحِبُ الآفليرت (2) فَلَمَا را ألْهَمَرَيَازِعَا 
قَالَ هنذا رَ رق كَلَمَآ كَل قَالَ أن لم تون يق لأكوف: ون القو ضالصالن وض "كلما ا اسمس 
زِعَةٌ قَالَ هنذا رَىَ هَندَآا أَكَبرٌ لمآ أكَدَتَ قَالَ يَهَوَم إن بَرَىَءٌ يِمَا مُشَرِكُونَ 206 
يي "بغي احاطت يه جوف الطلج ول يمك اله بعد 
صباح الوحود» فطلع بحم العقول فشاهد الحق بسره بنور البرهان» فقال: « هذا ربي » ثم يزيد في 
ضيائه فيطلع له قمر العلم فطالعه بشرط اليقين فقال: « هذا ربي » » ثم أسفى الصبح ومَنَعَ النهار 
الم لاع ال ا 


فقال: ١‏ قَالَ يَهَوَم إن برىء مِمَا شر 0062 الس ع الماك وميم لخدي اللو 


اع 


- 


> 24 
- 


5 5 3 505ص ان ل كار اس 1 ات سه به ور 
لإِسْلَر وَمَن يرد أن د يُضِلَهُء حجَعَلَ صَدَرَُء صَيّقَا حَرَجَا كأنمًا يَصَّعَدُ فى آَلسَّمَآءِ حَذَلِك مجعل 


' - أبو القاسم بن هوازن القشيري: الرسالة القشيرية في علم التصوف. ص: 199. 

- الأنعام: 76 - 78. 

- الأنعام: 78. 

“- أبو القاسم القشيري: لطائف الإشارات» تح: إبراهيم بسيونء الهيئة المصرية العامة للكتاب» ط:2, 21981 ج:1» ص: 41. 
5 - الأنعام: 125. 
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قال القشيري في تفسيرها : " ... ويقال [ أي: من المعاني العرفانية التي تحملها الآية] نور في 
البداية هو نور العقل» ونور في الوسط هو نور العلم» ونور في النهاية هو نور العرفان» فصاحب العقل 
مغ الزهاف»:وضاحيالعلم ليغ البنان» ولحي اللعرفة و شك العنان 1 01ا, 

وحقيقة اليقين في نظام المعرفة الصوفية تحصل عند بحاوز العقل وعدم الركون إلى القياس 
البرهاني» أو الأدلة السببية» فما تعطيه واردات القلب ليست أسباباً بل هي أسرار نورانية. 

وجعل الصوفية للعقل خمسين من الأعوان منها؛ الفراسة» والإنابة» والحفظء والقناعة» والتفكرء 
والعبرة» فقالوا: " إن من بين هؤلاء الأعوان من يمثل ملكات الإدراك البدني مثل الذهن والفهم 
والنغير: والفظة "وميا نا مذ لمكم ع هنين السترويا"” . 

كما جعل الصوفية الفكرة - وهي ثمرة العقل المشرق - سراج القلب فإذا ذهبت فلا إضاءة 
له لكن هذه الفكرة التي هي فكرة أهل التصديق والإيمان هي دون فكرة أهل الشهود والعيان؛ لأن 
الأولى تعين القلب في سيره» في ميادين الأغيار» بينما الثانية فهي سير الروح في ميادين الأنوار» 
تغلب اللالائل الراك و ليث سواط قار 

وبعد وصف العقل وبيان عظيم منزلته إلا أنه لا يرقى إلى معرفة وإدراك ما هو خخارج عن طوره» 
"فهذا العقل لا شأن له بالمساتير والملإ الأعلى» وكشف المحجوب الروحي و معارج القدس ومنازل 
الوك المي لاب ا 

إن الإشكالية الأساسية لنظام المعرفة في الخطاب الصوفي تدور على مسألة حقيقة الوحود 
الإلمي ووحدانيته باعتبارها مبدأ الوحود كله ومصدروأ*/» و هذه المسألة لا يمكن للعقل أن يقدم 


“ - أبو القاسم القشيري: لطائف الإشارات» ج:1» ص: 499, 

7 - عامر النجار: التصوف النفسيء دار المعارفء القاهرة» مصرء ط؛ 1» د.ءت» ص:155. 

3- عامر النجار: الطرق الصوفية في مصرء دار المعارفء القاهرة» ط: 4 1990؛ ص؛ 15. 

*- المرجع نفسه» ص؛ 17. 

* يرى ذو النون أن المعرفة على ثلاثة وجوه: «الأول معرفة التوحيد الخاصة بعامة المؤمنين المخلصينء والثاني» معرفة الحجة والبيان» 
وتلك خاصة بالحكماء والبلغاء والمخلصين» والثالث معرفة صفات الوحدانية» وتلك خاصة بأهل ولاية المخلصين الذين يشاهدون 
اله بقلومهم حتى يظهر الحق لحم ما لم يظهره لأحد من العلمين»؛ ينظر مصطفى كامل الشيبي» الصلة بين التشيع والتصوف» 
ط:02) دار المعارف» مصرء 1969م» ص: 326» ويرى ابن عربي أن معرفة الحق هي معرفة الله وهذه المعرفة هبة إلهية تتجلى 
فيمن اصطفاه الله وفتح من عباده المخلصين» ومن ثم قال: «ما كل ممكن من العالم فتح الله بصيرته لإدراك الأمر في نفسه على ما 
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إحابات حاسمة بشأتحاء و لهذه الأسباب لحأ الصوفية إلى تطبيق المنهج التربوي الذي به يتشكل 
الذوق و تتم المعرفة بالله بلا واسطة» فكمال النفوس" أن تصير بالرياضة بحيث تدرك المعارف الربانية 
من العالح العلوي بغير واسطة» لا من الخارج برو قراب "للا ولاس ظللنقيو قرولل القن كا 
يمكن أن تشوّش أمر تلقي المعرفة» قال الشاذلي: "فإنٌ جاذبتك هواتف الحق» فآفاقها الاستشهاد 
3 ع ع 7*2 
لوانت عن حتاف الغبيابية!71ا وهذ1 بزو أن المديقين مياه" انين قف لهذا 
١ 6000 7 ِ‏ اماع 

العلم مع علم المبدأ وعلم الروح وعلم اخحبّة وعلم البرزخ ' ". ويعدلون بموحبه عن رؤية الأحسام إلى 
زؤية العا “ا وما كان مشهى العلو'ق المخطاب الصوق هو العرفة» فإنّ منشهى العرفة اليقين»: ومن ثم 
قال الشادق : " البفيج اسم لدرك الحقائق بلا ريب ولا حجاب والمعرفة كشف العلوم مع الحجاب» 
فإذا رفع قينا اه 0 

وهذا يعنى أن المعرفة الصوفية يقين يكشف عن الحقيقة» أي أنما ضدٌّ للظن والحيرة» ولهذا أثر في 
الوحود الذاتي العارف الصوقي» إذ يتجوهر ذه الحقيقة ومكحي كل 3 له ويظهر هذا من قول أ 
ودين "كا حقيقة لا فيطو انز العين وسو واكم عي 10 ر وحقيقه القن نظام العزقة 
الصوفية تحصل عند تحاوز العقل وعدم الركون إلى القياس البرهاني» أو الأدلة السببية» أما دور العقل 
في نظرية المعرفة الصوفية فهو وظيفيك لا غير» إذ من ا محال أن يعرف العقل بذاته كل الحقيقة وكل 
الوحود, وهذا معناه أن العقل يكتسب هويته من خلال استناده إلى وسائل أخرى للمعرفة كالروح 
والنفس» أي لا يعرف بذاته. يقول النفطي: "معرفة النفس مقام قرو عي" "مهار أن ذلك 


هو عليه: فمنه العالم والجاهل ولذلك كثر المؤمنون وق العارفون»؛ محبي الدين بن عربي: فصوص الحكم., » تح: أبو العلا عفيفي» 
دار الكتاب العربي» بيروت -لبنان -. د. طء 1980م» ج:1» الفص الإبراهيمي» ص: 82. 

- المرجع نفسهء ص: 06. 

- ابن الصباغ: درة الأسرار» دار الرفاعي» القاهرة» (د.ت)» ص: 124. 

"- الضلايقون 'ي نظ الصنوفيةة ذريحة عليا ق الولاية صزل نا بين الى والقطب العارق» والضاديى "هو للؤمن عزن #ليل» :ومتعلئة 
على الحقيقة» وليهانه على حهة القربة لا على إثباته» ينظر ابن عربي: الفتوحات المكية» ج:2؛. ص: 393 - 395. 

كن ابن الصباغ: درة الأسرار» ص: 55. 

“ - المصدر نفسه » ص؛ 54. 

” - المصدر نفسه» ص: 114. 

“ - عبد القادر عيسى: حقائق عن التصوف» ص: 142. 

- محمد الكحلاويء الفكر الصوفي في إفريقية و الغرب الإسلامي ( القرن التاسع الحجري/ الخامس عشر الميلادي)» دار الطليعة 
بيروت» لبنان» ط: 1» 2009: صض” 51. 
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يشكل المنطلق الأساسي للمعرفة الإلحية التي يهيئ لما العقل» من دون أن يكون وسيلتها النهائية: 
فبمعرفة النفس تعرف حقيقية الألوهية» وهو ما تواطأ عليه المتصوفة " 
ربو"( وقد بيّنَ ابن الدباغ طريق النفس العارفة من لال "استدلالها بظاهرها على باطنها وعروجها 
عن حضيض سفاياتها إلى أفق علوياتحاء إذ حلق فيها طرفان أحدهما متصل بالعالم المحسوس» يتوصل 
إلى معرفته بطريق الحواس التي هي سبب حصول العلوم الضرورية» والطريق الثاني متصل بالعالم العلوي 
الذي هو عال الأنوار الإلمية والحمال القدسي» وبحذا الطريق يتوصل إلي"27 , 

ونحد مثالاً في الأقسام الثلاثة التي وضعها الشاذلي للدليل» أولها من "طريق العقل" (علم 
الكلام وعلوم البرهان)؛ وثانيها من طريق الكرامة (الكشف)» وثالثها من طريق "السر"" '(اليقين 
والتحقق بالحق)» وهذا الثالث لا يكون إلا للنبيين وبعض الصديقين/”!» وهو هبة إلهية» على عكس 
علوم العقل التي هي كسبية» إما بطريق السمع (النقل)» وما بطريق النظر'. 

ويعتبر العلم المتأتي من طريق السر بمثابة "العلم الحقيقي الذي لذ لحف الي وعنح 
هذا "العلم" النفوس سعادة قصوى ولذة روحية كبرى تفوق اللذات الحسية» ذلك أنه "إذا تأملت 
النفس فكرتما, .تأمّلا شافياء واستعملت الاعتبار بما استعمالا كافيا وشاهدت غرائب الحكمة المودعة 


فيها من جميع جهاتماء وأحاطت علمها بكلياتما وحزثياتما التذّت بهذا العرفان...فكانت لذتما بما 


أعظه من لذّات الحسوسات الطريني»'/0, 


- أبو حامد الغزالي: كيمياء السعادة - ضمن كتاب المنقذ من الضلال - المكتبة العصرية للطباعة والنشر - بيروت - ط:1 - 
72م -ص: 97. 

7 - عبد الرحمن بن محمد الأنصاري ابن الدباغ: مشارق أنوار القلوب ومفاتيح أسرار الغيوب» دار صادرء بيروت:1905د. طء 
ص: 13. 

' - المقصود بمصطلح "السر" في معجم الصوفية: "لطيفة مودعة في القلب كالروح في البدن» وهو نور روحاني بمثابة آلة للنفس» 
والسر محل المشاهدة... وسر العلم هو حقيقة سر العالم به لأنّ العلم عين الحق في الحقيقة» وسر الحقيقة ما لا يفشى من حقيقة 
الحق في كل شيء» وسرائر الربوبية» هي ظهور الرب بصور الأعيان"» عبد المنعم الحفني» المعجم الصوثي» دار رشاد» القاهرة» 
37م.. ص: 123 -124. 

3 - ابن الصبّاغ: درة الأسرار» ص: 114. 

“ - المصدر نفسهء ص؛ 115. 


7 - ابن الدباغ: مشارق أنوار القلوب» ص: 13. 
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يعتبر الصوفية أن للقلب قدرة عالية على التطلع إلى عالم الملكوت لأن أصلها من عالم 
العلويات فهذه " اللطيفة الربانية أبرزها الله من عالم الأمر وذاتما لم تستكمل بعد» وحعلها ميسرة 
بحبلتها للكمال» ... ولما كانت ذاتما بأصل نشأتما من العالم الروحاني الذي ذواته عالمة بالفعل» ولا 
تفتقر إلى اكتساب كمال ذاتما هي بحصول العلم والمعرفة لما بحقائق الموحودات حتى تتصور عالمها 
وتعرف صفات موجودها وآثاره... ٍ 1 

ويبيّن ابن خلدون كيفية عمل هذه اللطيفة وتلقيها للمعرفة وهي على وجهين» يقول: 
"وتكتسب هذه اللطيفة المعرفة والعلم من جهتين: 

* من طريق الحواس: حيث ينتزع الحس صور الموحودات ثم يجرد العقل معانيها ثم يركبها الخيال 

والفكر» وهذه المعرفة كُسْبيّةٌ. 

* من طريق العالم الأعلى» حيث وضع الله سبحانه جميع الحقائق في كتاب سماه اللوح المحفوظ, 
ومنه 0 هذا العام إلى الوحود الحسى» فهو عام الروحانيات» والمعرفة منه مباشرة وهبية» تنطبع 
صور الموحودات منه في لي 0 

ويستدرك ابن حلدون مبيّنا أنه لما منعت الصفات البشرية والأحوال البدنية من ذلك الانطباع 
وحالت حجابا بين اللوح وبين اللطيفة الربانية اتيج إلى رفع الحجاب بالتصفية والتخليص من 
الكدرات لتصل اللطيفة الربانية إلى إدراك مباشر لحقائق الأشياء أكمل من الإدراك الذي يحصل لما 
من جانب الحواس والفكر والخيال" 3 

فلما كانت هذه خصائص اللطيفة الربانية التى أودعها الله في حسد ابن آدم توجّه إليها 
الصوفية و أدركوا أن محال اشتغالها هو عالم الغيبيات التي يعجز العقل بمحدودية آليته الكشف عنهاء 
و لذلك تواطئوا على بيان قصور العقل في المعرفة الإلحية» و حذروا أتباعهم من الوقوف في مزالق 
تفسير أمر الألوهية و الاستدلال عليها بالمنهج العقلي النظري» فقد نبّه ابن عربي على أن الشيخ 
الصوفي متى "ترك مريده يستدل عليه بالمعقولات ويجنح إلى استخدام عقله في النظريات فقد خانه في 


'- عبد الرحمن بن خلدون: شفاء السائل لتهذيب المسائل» تح: إغناطيوس عبده خليفة» المطبعة الكاثولوكية» بيروت -لبنان - 
(د.طاء (د.ت) ؛ ص: 05. 

- عبد الرحمن بن خلدون: شفاء السائل لتهذيب المسائل» ص: 09. 

0 الحمن بن خلدون: المقدمة» ص: 22. 
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التزبيةا" ... 1 "لآن الفكر عليه حرام"(14 ععلى حذ تعبير ابن عرتي -.و" امريد ألا يحي له الكلام إلا 


وقد شبّه الصوفية العقل "تارة بالحية وتارة أخرى بالعقرب وأخرى بالذباب" (7 فالعقل - في 
نظر الصوفية - حين يتخيل أنه صاحب دليل إِطي وإنما هو صاحب دليل فكري. فإن الدليل 
الفكري يمشي به حيث يريد» والعقل كالأعمى بل هو أعمى عن طريق الحق/0). ويقدم لنا العلاوي 
المستغائمي إجابة كان أحيب بما بعد سؤال تقدّم به بلسان الروح عن صراط العقول فكان الحواب؛ " 
حطة رقيقة وسمة دقيقة متعذرة السلوك» كثيرة الشكوك» بين جبر واعتزال» وتنزيه وتشبيه» وحرية 
وتكليف» فالميل لأحد الجحانبين مضرء و الجمع بينهما متعذرء إلا لذي جانبين المسمى بواحد في 
الوم تقال تقلت عو الال رسف على الفعالي انار 

يرى أبو طالب المكي حين صاغ الأمر بشأن العقل بقوله: " إن السلف يستحبّون العي والبله 
في علوم المعقول"/2). كناية عن ذم علم الكلام وهو تناول مسائل الإلحيات بالمنهج العقلي المحض 
الذي نو "شرا ارا 

إن العقل وثمرته وهي الفكر لا دحل لمما في محالات العرفان الصوفي الذي ينتهي إلى آفاق 
ذوقية عزيزة المنال» وإن كبار العقلاء -كما يقول ابن عربي - رغم إقرارهم بالفيض والروح "عجزوا عن 


1 - محبي الدين بن عربي: الأمر ا محكم المربوط فيما يلزم أهل طريق الله من الشروطء دار المعارفء القاهرة» 1968» ص: 279. 

7 - المصدر نفسه» ص: 280. 

3 - المصدر نفسه: ص:280. 

“ - المصدر نفسه: ص:281. 

5 - عناية الله: جلال الدين الرومي بين الصوفية وعلماء الكلام» الدار المصرية اللبنانية» القاهرة» ط: 1» 1987» ص: 223, 

7 - عبيدة بن أنبوحة الشنقيطي: ميزاب الرحمة الربانية» المكتبة الشعبية» بيروت» لبنان» د.ط» د.ت» ص؛ 235. 

' - أحمد بن مصطفى العلاوي: البحر المسجور في تفسير القرآن بمحض النور» المطبعة العلاوية» مستغانم» ط:1» د. ت» ص:49. 
©- أبو طالب المكي: قوت القلوب في معاملة امحبوب ووصف طريق المريد إلى مقام التوحيد» تح: عاصم إبراهيم الكيالي» دار 
الكتب العلمية» بيروت ط: 3؛ 2009 » ج1» ص: 341. 

” - شهاب الدين السهرودي: اللحمات» تح: إميل معلوف, دار النهر بيروت» ط:1» 1969؛ ص: 27. 
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درك الحقيقة العرفانية لغلبة الفكر وعدم استعمال العيادات المشروعة على ألسنة الأنبياء عليهم 
الا 

وكتب الشيخ الأكبر إلى إمام المتكلمين في عصره فخر الدين الرازي بقوله في هذه الرسالة: 
"ويل الله سبحانه تعالى أن يعرفه العقل بفكره ونظره» فينبغي للعاقل أن جُخْلي قلبه عن الفكر إذا أراد 
فق انا ان عوك الا اي ا 

إن منهج المعرفة في التراث الصو قد امتاز بإيثار التجربة الروحية المبنية على إملاءات القلب 
ووارداته» وبيان دورها في توليد المعرفة وتلقّي الحقائق» إذ يتأسس هذا المنهج على التفاعل بين التجربة 
من ناحية وتمَلّي مستويات معان القرآن في دلالاتما "الأنطولوجية" و" الميتافيزيقية" من ناحية أخرى» 
وينتج عن هذا مزيد من الفهم عن الله في كلامه» فكلما تعمّقت التجربة الروحية اتسعت دائرة 
الفهم. 

لقد حالف الصوفية غيرهم في طرق تحصيل المعرفة» ومن هنا نشأ التعارض بين النظامين 
المعرفيين» بين نظام تقوم مرتكزاته المعرفية على استنباطات العقل و استنتاحاته» و بين نظام ألغى 
العقل من بنيته الفكرية» و أقام بدله نظاماً مؤسساً على واردات القلب وكشوفاته. 

إن المتأمل في النصوص و«الأقوال المتعلقة بقضية المعرفة في الفكر الصوفي يلاحظ أتما تتأسس 
على نقد العقل وبيان محدوديته في المعرفة وعجزه عن الإحاطة بحقيقة الوحود والإنسان في بعدهما 
الإلحي الروحي» ومن ناحية أخرى بحد نصوص هذا الفكر تنبني على نقد تصورات الفقهاء والمتكلمين 
لمشكل المعرفة» وتنقض الأسس المرجعية للبنية المعرفية التي تقول بأن المعرفة كامنة فيما بمليه العقل و 
ما يقيمه من أدلّة و براهين» ومن ثم فهي تدحض هذه التصورات وتبيّن هشاشتهاء و تقيم على 
أنقاضها نظاماً معرفياً مفارقاً لكل الأنظمة المألوفة. 

يشترط النظام المعرئي الصوثي من ضمن شروطه تصفية الجوهر[ القلب ] من كل ما يمكن أن 
يشكل عائقاً أو حاحباً عن رؤية الحقائق» ويكون ذلك وفق المنهج الرباي الذي جاءت به الشريعة 
المحمدية» فالتربية الروحية في التصوف الإسلامي تسعى إلى إعادة إنتاج النموذج النبوي المحمدي 
وبالتالي فهو إعادة تَثّل الأصل و المنبع الذي به يرتقي الصوفيٍ من عالم السفليات إلى عالم العلويات. 
1 - محبي الدين بن عربي: كتاب التراجم - ضمن رسائل ابن عربي - مطبعة جمعية دار المعارف العثمانية - حيدر أباد - الدكن - 


ط:1 -1348ه -1948م -ج:1ص: 01. 


محيي الدين بن عربي: رسالة إلى الإمام فخر الدين الرازي» ضمن رسائل ابن عربي» ج: 1» ص؛ 02. 
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وبهذا المنهج التربوي الفريد تنكشف للصوفي الحقائق على هيأتماء يشرح الطوسي هذه الحالة 
التي يرتقي إليها الصوفي بعد المجحاهدة الروحية التي يلتزمها الصوفية بموافقة "كتاب الله عز و جل» 
ظاهراً 2 و باطناء و المتابعة لرسول الله -صلى الله عليه و سلم -» و العمل بظواهرهم و بواطنهم» 
فلما عملوا بما علموا من ذلك ورّنْهم الله تعالى علم ما لم يعلموا و هو علم الإشارة و علم مواريث 
الأعمال» التي يكشف الله تعالى لقلوب أصفيائه من المعاتي المذخورة و اللطائف المخزونة و غرائب 
العلوم و طرائف الحكم في معان القرآن و معان أخبار رسول الله له من حيث أحوالهم و أوقاتحم 
و صفاء ا 

إن الطوسي يضع أمامنا الأسس المنهجية التي يقوم عليها نظام المعرفة الصوفي» فالمعرفة التي 
يتعاطاها الصوفية مؤسسة على إمدادات القلب الذي يشكّل لدى الصوفية حاسة الإدراك التي تفوق 
آلة العقل في تعاطيها مع معان القرآن و الحديث» و هذه المستنبطات التي تتكشّف للعارف لا 
تطابق غيره من العارفين» و هذا مردّه إلى تباين درجات المعرفة من صوف إلى آخر "وهو سر ذاتي 
محال أن تشترك فيه الذات العارفة مع ذرالت الا إلا أن الاحتلاف لا يؤدي إلى حكم الغلط 
و الخطأ في نظر الصوفية» لأن مستنبطات أهل الباطن محاسن وفضائل لا دخل لإعمال الفكر و 
النظر فيهاء بخلاف مستنبطات أهل الظاهر التي يؤدي الاحتلاف فيها إلى حكم الغلط و الخطأ. 

والما كان موضوع المعرفة عند الصوفية هو " الله" سبحانه عرَّ و حلَ» أقصوا العقل من هذه 
المعرفة» لأن ثمةَ احتلافاً بين طبيعة العقل و طبيعة التجربة الصوفية القائمة على الذوق " فهي تحربة 
متعالة أي متّصلة بالماوراء ( الله الملا الأعلى» عالى النور» عالم الأرواح» إلخ...) و أحكامها فيما 
يتعلّق بحذا الماوراء أحكام و أقوال من عاينه و عايشه» و هذا بخلاف أحكام العقل في هذا المحال» 
فإنه و إن حاول التعاللي ته أفإة الحكاته يواسي عالقا 


ذ- أبو نصر السراج الطوسي: اللّمع في تاريخ التصوفء دار الكتب العلمية» بيروت -لبنان - ط: 1» 1421ه/ 2001م» ص: 
9. 

2- محمد الكحلاوي: الفكر الصوف ب إفريقية» ص: 42. 

7 - محمد بن بريكة: التصوف الإسلامي من الرمز إلى العرفان» دار المتون للنشر و الطباعة و التوزيع» الجزائر» ط: 1 »1427 / 
6,» ص :274. 
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والمعرفة وفق التصوّر الصوفي ثُتَلقّى تلقيّاً مباشراً لا بواسطة» ولا بحواس» فكمال النفوس" أن 
تصير بالرياضة بحيث تدرك المعارف الربانية من العالم العلوي بغير واسطة» لا من الخارج بطريق 
الحواس" لل فالحواس ظنّية» وتقود إلى الخطأ كما يمكن أن تشوّش أمر تلقي المعرفة الذوقية. 

و بهذا لا يمكن الاعتماد على العقل و لا النظر في البحث في الذات الإلهية» "وفي هذا مصادرة 
لنشاط الأجهزة الإدراكية الأخرى, وتعطيل لكل مقولاتماء و إلغاء لنتائجها التي لا تعبر عن مطالب 
الصوثي ولا بحيب عن سؤالاته» لما فيها من تناقض ينفي اليقينية التي إليها يطمح؛ ومن ثم فالبحث 
عن البدائل جهد لابد منه للوصول إلى الحقيقة المطلقة التي لا يدركها عقل ولا يحيط بما منه" (2. 

و على هذا كان من الضروري الوقوف عند الفروق الجوهرية بين ما يدركه العقل و ما يعطيه 
القلب من علوم و معارف وتصوّرات» ومن هذا المنطلق يمكن التفريق بين النظم المعرفية و خخصائصها 
ومميّزاتحا لنقف عند ما تنتجه هذه النظم من خطابات» فلا يصحٌ أن يكون خطاب ذا مرجعية معينة 
حُجَّة على خطاب آحر بخلفية مغايرة ويحاكم في ضوئها دون مراعاة خصوصية المنابع الفكرية التي 
صدر عنهاء وهذا ما وقع للخطاب الصوفي» إذ حوكم هذا الخطاب بعد تفسيره بخلفية عقلية بعيدة 
عن المنابع التي صدرت عنها هذه الأشكال التعبيرية» و هو ما جعل منه خطاباً ممقوتاً في التراث 
العربي» و ظل يسير على المحامشء وقد حسم ابن عربي القضية من أوَّا حين أقرّ بعدم تفسير ما يأني 
من القلب بالمنهج العقلي قائلاً: " فمن فسّر القلب بالعقل فلا معرفة له بالحقائق (المتغيرة) فإن العقل 
تقييد من العقال» فإن أراد بالعقل الذي هو التقيبد ما نريده نحن» أي ما هو مقيد بالتقليب... فلو 
راقب الإنسان قلبه لرأى أنه لا يبقى على حالة واحدة فيعلم أن الأصل لو لم يكن بمذه المثابة لم 
كم العا و لقا 

لقد بنى المتصوّفة نظرية في المعرفة على أساس استبعاد العقل» و تعطيل دوره»" فالحقيقة بالنسبة 
إلى الصوفي ليست حسية عقلية و ليست نقلية أو شرعية» وإنما هي إلهامية ذوقية... إنما حقيقة العلم 


“- المرجع نفسه» ص: 06. 

- نصيرة صوالح: أسئلة المعنى في الكتابة الصوفية» (مخطوط رسالة دكتوراه)» جامعة أبي بكر بلقايد, كلية اللغات و الآداب» قسم 
اللغة و الأدب العربي» 3ه / 2012: ص: 19. 

7 - محبي الدين بن عربي» الفتوحات المكية» ج: 03» ص: 198 -199. 
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الإلمي"1ل) » الذي لا يمكن للعقل أن يحيط بكنهه؛ فالعقل من جهة الفكر يقيد كل ما يدركهء فمن 
الناحية اللغوية يرحع اشتقاقه إلى العقال؛ إثباتا لصفة القيد التي مير فهو كما يقول الغزالي: 


لعفل أَفْمَرْ حَلّقٍ الله فَاعْتَرُوا َإِنَهُ حَلفَ بَاب الفكر مَطِرُوحُ 
ِنَّ الْعُقُولَ فُيُودْ إِنْ وَنَفْتَ بِهَا حَسِرْت فَافْهَمْ فَمَؤلي فيه تلوية!2) 


فالعقل قوة من قوى النفس الإنسانية» وكونه يتلقى ما يتلقاه من الفكرء أسير مال محدود لا 
يتخطى نطاق الظاهر ا محسوسء "وإِنما الحس عامل من عمال العقل؛ والعامل يجور مرة» ويعدل مرة» 
فأما الذي هذا هو عامله فهو الذي يتعقبه. فإن وحده جائرا أبطل قضاءه» وإن وحده عادلا أمضى 
1 3 

ومن هذا المنطلق يقيّد العقل النظر و يأسر الفكر عن البحث في أسرار الألوهية التي لا تقتضي 
البرهنة و الاستدلال» فكل " صاحب نظر و برهان» ليست له هذه الحالة التي تسمو به إلى طور ما 
وراء النظر العقلي" لكا فين آراذ. السجول غلك :الله فليترك فقلهبة بو يقده درن هليه افرع ,فزن الله 
لا يقبل التقييد» و العقل تقبيد» فالطريق إنما هو بالإبمان و المشاهدة لا بالعقل من حيث قوة فكره» 
باتكو م كونه ادو او الل لأن الله وحود غير محدود» و لا يدخل في الفهم أو التُصور 
لذلك لما سثل أبو الحسين النوري : "يم عرفت الله؟ قال: بالله» قيل فما بال العقل؟ قال: العقل 
عابعن لأ يذل إل على عاتحز مفلة» اللا عفلق_ الله العقل تقال .له من آنا فسكت»: فكلمه ينور 
الإجطدانيةة تفال الع ااا 

ليست المعرفة الصوفية من العلوم التي تقف عند حدود العقل و استنباطاته» فهو عاحز عن 
إدراك عالم العلويات» و لا يمكنه تفسير أو شرح أو معاينة ما هو محجوب عنهء ذلك " أن العلم 
الصحيح لا يعطيه الفكر ولا ما قرره العقلاء من حيث أفكارهم, و إن العلم الصحيح إِنما هو ما 


1- أدونيس ؛ الثابت والمتحول؛ -صدمة الحداثة دار العوان -بيروت -ط: 1 -1979م؛ ص: 94. 
- أبو حامد الغزالي» المنقذ من الضلال و الموصل لذي العزة و الجلال» ص: 138. 

3 - أبو حيان التوحيديء الإمتاع والمؤانسة» قراءة: أحمد أمين وآحرونء المكتبة العصرية بيروت» ج:03؛ ص: 136. 
“ - أدونيس: الثابت و المتحول: ص: 95. 

” - محبي الدين بن عربي الفتوحات المكية» ج:1» ص: 451. 

- أبو نصر السراج الطوسي؛ المع ص؛ 38. 
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يقذفه الله في قلب العالم وهو نور إِمي يختص به من يشاء من عباده من ملك ورسول وني وولي» 
ون الس ل لاحل ل للا 

المعرفة التي يبحث عنها الصوفية مبنية على محاوزة العقلانية "و هي نزعة تدفع الإنسان إلى 
التسليم بعالم في لا يصل إليه العلم و لا العقل'"/2)ء لذلك لا يمكن للعقل أن يُحيط علما بكل ما 
ف اعرد أن الويحوة ليس ك1 من قبيل ا محسوسات التي تُدرك بالحواس» أو التي تتخيّل أو تُتصوّر, 
وما كان سائداً في البيئة الفكرية العربية في الاستدلال على وجود الله بمخلوقاته» أو ما اصطلح عليه 
أهل النظر " دلالة الشاهد على الغائب "[ الدلالة المنطقية العقلية ] كدلالة الدحان على وجود النارء 
قد عدَّه الصوفية حجابا بينهم [ أهل النظر و الاستدلال ] و بين حالقهم, لأتمم عبيد النُظر و الفكر 
- في نظرهم ٠-‏ و إِنما السبيل إلى معرفة الله هو خحوض التجربة التي ترفع الصوفي " إلى مستوى من 
التلقي المباشر للمعرفة عن الله على خلاف العلوم الأخرى التي تؤحذ نقلاً أو بالاستناد عن 
الأعيات" 31 و هذا ما صرّح به البسطامي في ردّه على علماء النظر و النقل "أحذتم علمكم ميتاً 
عن ميّتء و أخذنا علمنا عن الحي الذي هوف 7 فالفيوق باعل لل وى أسالو في "لل 
0 الم وهذا التصوّر مبني على 
الاختلاف في مصادر المعرفة» أي بين الأنساق المعرفية التي يُتَوسَّل بما في بناء المعرفة. 

ِنّ هذه "المعرفة" التي أسّس لما الخطاب الصوفي في التراث العربي وهفا إلى تكوينهاء كان 
يستدعي ما يمكن أن نصطلح عليه بتعبير علمي معرقي معاصر - "' قطيعة معرفية "1 مع الفكر 
السائد ومع علوم أهل النظر والبرهان (الفلاسفة والمناطقة) وأهل العقائد والمذاهب (الفقهاء 


' - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية: ج:1» ص: 456. 
*- إبراهيم ييومي مدكور: المحم الفلسفي» ض: 171, 
3- محمد الكحلاوي : الفكر الصوفي في إفريقية» ص: 41. 
“ - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 2» ص:139. 
5 - عبد ا بحيد صغير : إشكالية إصلاح الفكر الصوفي في القرنين 19:18 » دار الأفاق الجديدة - المغرب » ط:2 » 1994/1415 
اسن 31 
ّ - إن مفهوم القطيعة الابستيمولوجية (ع6019:60701001010 عالأمنا 8) أو القطيعة المعرفية من الأفكار الأساسية التي قام عليها 
النسق البشلاري في قراءة تاريخ العلوم والفلسفة» وتعني الانتقال في مستوى المنطلقات النظرية للمفهوم والمبدأ الذي يتأسس عليه 
علم أو فلسفة ما إلى بنية معرفية وتصوّر علمي المنطلقات يقطع علاقته بالسابق» ويتضمنه في الآن ذاته إذ يمنحه معقولية أكبر 
ومطابقة للواقع» للوقوف على شرح مستفيض عن هذا المعطى الفلسفي ينظر؛ 

.5 ,لع عومة9 ,5305 ,ع. نا.8 ,لع ,عبان تأمعاعء اعنانامص 16 ,30اعراءة 8 دمرماكة جا 
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والمتكلمين)» إذ ينطلق نظام المعرفة عند الصوفية من عرفان القلب» لأنه - من اَّل - و هو بذلك 
يناسب التجليات التي لا تنبت على حال فإن التقلب معلوم بالتقلب في الأحوال» دائما فهو لا يبقى 
على حالة واحدة» فكذلك التجليات الإلهية» فمن لم يشهد التجليات بقلبه» ينكرها (بعقله) "فإن 
العقل يقيّد وغيره من القوىء إلا القلب فإنه لا يتقيّدء وهو سريع التقلب في كل حال"/1, 

ولما كانت صفة القلب 90 وصفة العقل التَّقَيّده قابل القلب التجليات الإلية الدائمة 
التحؤّل في الصورء باعتبار القلب هو "المتقرّب إلى الله؛ وهو العامل» وهو الساعي إلى الله وهو 
الكاسق اعد اللو 6 

وتتأتى صفة القبول للقلب من كونه: "مصقولة كلها وجه؛ لا تصدأ أبداء فإن أطلق يوما 
عليها أنما صدئت... فليس الراد بمذا الصداإٍ أنه طلاء طلع على وجه القلب, ولكنه لما تعلق 
(القلب) واشتغل بعلم الأسباب (بدلا) عن العلم بالله» كان تعلّقه بغير الله صدأ على وحه القلب 
لأنه المانع من تحلي الحى على هذا القلب" آثلى فالتجلي الإلحي يقع في القلب المستعد لتلقي هذا 
التجلي الذي يتأتى له من صفة القبول إذ أن: "الحضرة الإلحية متجلاة تمتجلية) على الدوام لا 
يتصوّر في حقها حجاب عنا"(". 

يتل القلب عند الصوفية حاسة الإدراك السادسة» أو ما يُطلقون عليه (البصيرة الكاشفة) 
وهي: "قوة للقلب المنوّر بنور القدس يرى بحا حقائق الأشياء» و بواطنها بمثابة البصر للنفس يرى به 
صور الأشياء» و ظواهرها و هي التي يجيي اكيت العافلة النطارية هو لقو الس ا 

وكما فرّق الصوفية بين النظامين المعرفيين من حيث" كونهما أداتين للإدراك» رأوا كذلك التفرقة 
بين فرعي الإدراك الحاصلين منهماء واختصوا كلا منهما باسم: فسموا إدراك العقل( علماً ) وإدراك 
القلب(معرفة)» و "موا صاحب الفرع الأول (عالماً) و صاحب الفرع الثاني (عارفاً) 0 


' - محبي الدين بن عربي : الفتوحات المكية » ج: 04 ص: 322. 

2- أبو حامد الغزالي» إحياء علوم الدين » إشراف و مراجعة: صدقي جميل العطار» دار الفكر للطباعة و النشر و التوزيع» 
بيروت -لبنان - 1423ه/2003م؛ ج:03؛ ص:03. 

3 - محبي الدين بن عربي : الفتوحات المكية ج: 01, ص؛ 289. 

“ -المصدر نفسه» ج: 2 ص؛ 82 - 83 

5 - الشريف علي بن محمد الحرجاني: التعريفات» ص:46. 


.256 أبو العلا عفيفي: التصوف: الثورة الروحية في الإسلام؛ دار المعارفء الإسكندرية» ط:1» 1963م: ص:‎ - ١ 
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و وفق هذا المنظور قسّم الصوفيّة أهل المعرفة إلى ثلاثة أقسام: معرفة العوام» و معرفة الخواص» 
و معرفة خخواص الخنواص " فأهل المعرفة يعرفونه [الله] على سبيل الخبر في التّوحيد على الصادق الأمين 
(...) فصدّقوه بقلويهم و عملوا بأبداتهم إلا أتمم دنّسوا أنفسهم بالذنوب و المعاصي [(...) و 
أناس فوقهم يعرفونه بالدلائل» و هم أهل النظر و العقل و الفكر (...) و خواصٌ أهل المعرفة من 
أولي ار قوم اي اا 

و تأسيساً على هذا فإن أهل المعرفة - من منظور التّصوّر الصوفي - على ثلاثة أصناف و كك 
له طريقته في الاستدلال على الله. 

يجمع الصوفية على أن العقل عاحز عن درك حقيقة الألوهية» بل إنه عائق أمام المعرفة» ذلك 
أن مهمته موكلة إلى ما هو عقلاق محسوسء و قد عدّه الفارابي "هيئة ما في مادة مُعدّةَ لأن تقبل 
صور المعقولات"127» و ليس كل ما في الوجود من جنس المعقولات التي يمكن للعقل أن يتعاطى معها 
و يبرهن على وجودها. 

إن القلب عند الصوفية يبمكن أن يُدرك ما يعجز عنه العقل» و القلب عندهم ليس مضغة 
الحم العضو الصنوبري الشكلء الواقع في الجانب الأيسر من الصدرء و إنما ما في المضغة» فالقلب 
اضو لضفه اند ررحانيهة :لا قدا" القلب اللسماق علق )و كد شي عقو كدر لخن ين 
إدراك وجوه علاقته"/3)» فطبيعة القلب بالمفهوم الصوقٍ طبيعة عقلية مخصوصة بقوة إدراك عالية تعجز 
اللغة عن وصفها. 

و هذا هو الفرق بين أهل العقول والعلوم البرهانية وبين أهل القلوب والأذواق العرفانية» و من 
هذا المنطلق نشأ الخلاف بين المتصوّفة الذي يعتمدون على عرفان القلب و غيرهم تمن يعتمدون 
برهان العقل و وقع التصادم بين العلّمِين (الظاهرء الباطن)» وصار لكل طائفة منهجها في الاستدلال 

حقيقة الألوهية و الوجود و الإنسان» وقدّم كل فريق حُجَجّه و براهينه على صدق زعمه و 
وجاهة مسعاه. 


' - أحمد الرفاعي: حالة أهل الحقيقة مع الله شرح و تعليق: د. محمد حسني مصطفىء دار القلم العربي» سورياء ط: 01» د.ت» 
ص: 27. 

* - أبو نصر الفارابي: آراء أهل المدينة الفاضلة» ص: 82. 

3 - أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج: 03, ص؛ 03. 
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يستدل الصوفية على أن القلب هو الأداة الحقيقة للمعرفة بعدد من الآيات القرآنية منها قوله 
تعالى :ل إن فى دَلِكَ أذ كرئ لِمَن كن لَه قث أو ألقى المع وَهُوَ عَهِيدٌ ج14" 

يقول ابن عربي: "فإنَ كل إنسان له عقل» وما كل إنسان يعطي هذه القوة التي وراء طور 
العقلء المسماة قلبا في 00 فلذلك قال الحق تعالى: 0 لِمَن كان لَه قلت » أثل ا ف 
أنواع الصور والصفات التي ترد إليه»... ولم يقل لمن كان له عقلء فإنَ العقل قيد» فيحصر الأمر في 
نعت واحدء والحقيقة تأبى الحصر في نفس الأمر" 47, 

و منها كذلك قوله تعالى: 8/ أَقَلَا يَتَدَبَرُونَ آلْقُرََاَ أَمْ عَلَىْ قُلُوب 
قوله أيضاء# ألم يَسِرُوأ فى الأرض فَتَكُونَ لهُمَ قُلُوبٌ يَعَقِلُونَ يآ أَوَ ءَاذَانُ يَسَمَعُونَ يي فَإِبَا لا تَعَمَى 
الْأبِصَمُ ولكن تَحْمَى الْقلُوب الى فى آلصْدُور (42* 

فالصوفية ساروا على النهج القرآني في جعل القلب محل الكشف «الإلهام وأداة المعرفة» والمرآة 
التي تتجلى فيها معاني الغيب وتتنرّل عليها الِكُمٌ فجعلوه القوة التي وراء طور العقل ومحل قبول علوم 
الغيب و اللطائف الربانية» فهو القوة التي تدرك الحقائق الإلحية إدراكاً واضحاً لا يخالطه الشك. 

كما يستند الصوفية إلى أحاديث للنبي عليه الصلاة و السلام, كقوله ":« ألا إِنّ في الجَسّدِ 
مُطْفَة ذا صَلّحَتْ صَلحَ الْجَسَدُ كله آنا وَ هي الْقَلْب»!7. ا 

لقاب عافن نوين قاين ل عطييا تصن نهو القدية الو سيط ككل 
البدن وترأسه» وهو من جانب آخر القوة ذات الاتصال الميتافيزيقي بعالم السماوات» وقبول التجليات 
الإلمية» فينطلق من البدن كقوة نفسية ضيقة محال لتتجاوزه متسعة إلى " ( برزخ التمثّل) أو (عالم 


7 - المصدر نفسهء ج:04» ص: 77. 
37 
“دعن الدين بن عري: فضوض. لمكم ج: 01:-122, 


7- محمد؛ 24, 


6 -الحج: 46, 


" - أبو عبد الله محمد بن إسماعيل البخاري: صحيح البخاري» ج: 5» ص؛ 263 -264. 


44 
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التجليات)» وتتصل بعالم ( شكال لط ١)‏ "كرون عول ذلك" ذاهرة عطق ودورويعا قلدسيةة هو 
المدم على غال,الشهادة والغيبي وهو الزوية القدني 21 

كما يتشكّل القلب - من منظور الصوفية - من خمس محطّات أساسيةا2)» هي في الأصل 
أدوات المعرفة: 

القلب؛: اللطيفة الربانية المودعة في حسد الإنسان» و هو محل المعرفة. 

الروح: هي إحدى أسرار القلب تعجز العقول عن إدراكها كما قال تعالى: موكحم أهلكتا مرت 


7 0 رد ا 0 ع عام ىم ص )0 بعك 5 
آلَْرُونِ مِنْ بَعْدِ وح وكفى يِرَبَكَ بِذَئُوب عِبَادِهء حَبِيرًا بَصِيرا 227 4" ". و يرى الصوفية أتما محلّ 
اححبة , 

السرّ: يعتبره الصوفية اسماً لباطن الروح و هو محل لمشاهدة الحق. 


و يُطلق على هذه الأدوات اللطيفة الربانية. 

لقد احتصر الغزاللي هذه الأدوات في: القلب, الصدرء السرء يقول الغزالي: "فإن تون الله 
القلج. “فاضت عليه النغف و اشرق البور ف القليه و«انقتيم الضادو بو انكشف الزداالةا, 

إن القلب قد حظي بمكانة خاصة في الفكر الصوثي» و لم تشهد أي طائفة من الطوائف 
الفكرية في التراث العربي بمكانة القلب و أسراره» على الرغم من تردد ذكره مرات عديدة في التنزيل و 
الحديث النبوي الشريفء إلا أن المفسرين و البيانيين و غيرهم من المفكرين العرب رأوا بأن القلب يراد 
به العقل باستثناء الصوفية الذين و جدوا فيه الوسيلة الأنسب التي توصل إلى" درجة المعرفة اللَّدنيّة 
التي وهبها الله العبد الصالح ( الخنضر ) الذي يتردّد ذكر اسمه في مؤلفات الصوفية» و أقوالحم " [5 


ال ا م 
- ينظر: محيي الدين بن عربي: عنقاء مغرب في نتم الأولياء و خمس المغرب » ضمن كتاب التصوف الإسلامي من الرمز إلى 
الغرفات ص 411, 
7 - محمد بن بريكة: التصوف الإسلامي من الرمز إلى العرفان» ص؛ 301. 
3ه الإمتراء 17 
4- أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج: 03» ص: 21. 
” - محمد الكحلاوي : الفكر الصو في إفريقية» ص: 42. 
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و قد نبّهِ محبي الدين بن عربي على تخلية القلب من كل ما سوى الله حتى ينفتح على عالم الألوهية, 
يقول ابن عربي: "إن المتأمّب إذا لزم الخلوة و الذكرء وفرّغ امحل ( القلب) من الفكر و قعد فقيراً لا 
شيء له عند يات ارثهو. عتعنه للد تعالى» ويعطيه من العلم به» و الأسرار الإلحية و المعارف الربانية 
الى الى ارك سبيحانة نعلي هيده ال الا 

لقد تبيّن للصوفية قصور العقل في التعاطي مع معرفتهم الذوقية» فلكل نظام معرفي أدواته التي 
يوظفها ْ بناء المعرفة» و بشأن هذه الإشكالية حول [برهان العقل و عرفان القلب] دار حوار معرفي 
بين الفيلسوف الكبير ابن رشد و الصوفيٍ الشهير ابن عربي» إذ ابتدأ ابن رشد بالسؤال" كيف 
وحدثّم الأمر في الكشفء و الفيض الإلمي؟ هل ما أعطاه لنا النظر؟ "فأجاب ابن عربي قائلاً؟' نعم 
لا" و بين نعم و لا تطير الأرواح من موادها و الأعناق من أجحساده"(؛ و هذا يعني أن العقل ف 
فكر ابن عربي يتَّحَذْ صورتين: "صورة فاعلة يكون فيها مرادفاً للفكرء أي للقياس والممارسات 
الاستدلالية و الحدية بصفة عامة» و صورة منفعلة يكون فيها العقل مكاناً تتحدّد وظيفته بقبول 
المعارف الآتية من الفكر أو من القلبء إذ أودع الله في قوة العقل القبول لما يعطي» ولما تعطيه القوة 
ا 

إن ما تعطيه التجربة الصوفية هي ثمرة معرفة إلهامية حَدسِيَّة مباشرة بغير وسائط من مقدمات 
وقضايا وبراهين أو تحاربء إنما إدراك ذاتي لا يمكن تعميمُّهء ولا نقلهُ من إنسان إلى آخر إلا بخوض 
التجربة نفسهاء فإذا كانت العلوم العقلية ثَُالُ بالتعلّم والاكتساب فإن المعرفة الصوفية ليس ممكنا 
وضعٌ الحدود لحاء لأتما في صميمها نفحات وبَوادِهُ وَهِبَاتء يغترفها أهلها من بحر العطاء الإلمي الذي 
لا ينتهي مَدَدُه و الآلة التي يتوسل بما هذا العطاء هي القلب أو البصيرة الكاشفة التي "بوسعها أن 
تُدرك في محة خاطفة ما يعجز عنه العقل» فهي تُدرك باتصال مباشر عن طريق الرياضة و المحاهدة 


.138 حي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج:1 » ص:‎ - ١ 


7 - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج:1. ص: 372. 
7 - ينظر: محمد المصباحي: "ابن عربي في مرآة ما بعد الحداثة مقام : نعم و لا ", محلة الفكر العربي المعاصرء مركز الإنماء القومي» 
العدد: 126: 2003؛ ص: 124. 


46 


الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


والتّحلية و التخلية بترويض قوى النفس و تعطيل قوى الحواس الظاهرية» تهيئة لقبول التجأيات 
قصول العف ا 

ينهض نظام المعرفة عند الصوفية على أن الوصول إلى معرفة الله عرّ وح تكون عن طريق 
الكشف و الإلهام؛ و يتم هذا إذا تم التخلّص من عوائق النفسء وحَجْيُهاء "و ما بقي حجاب على 
درك هذه الحقائق» و تحصيل هذه الرقائق» إلا حجاب واحد, هو مزج هذا العالم امحسوس المشاهدء 
فإذا وقع الانفصالء و زال الاتصال» و حلبت صور البرازخ» وبان المقام الراسخ للعالم الراسخ» حينئذ 
تلت الحقائق» و عُوينت كيفية امتداد الرقائق بالخلائق من الخلائق»..," 2 , 

وهكذا يمكن القول: إن الفكر الصوفي قد ساهم في إعادة النظر في المعرفة العقلية» هذا الموقف 
الذي احتزله الحلاج من ذي قبل في هذين البيتين: 


قد نات باقذليين أسراة يَقُولُ في حَيْرَتِهِ مَك هو( 


والمعنى ذاته عبّر عنه الحارث المحاسبي بقوله: "فأعظم العاقلين العارفين الذين أقرُّوا بالعجز أتمم 
ا 

و انطلاقاً من هذه الأقوال التي تبيّن قصور العقل و عجزه عن إدراك المعارف الذوقية يمكن 
وضع تفرقة بين علم اليقين القائم على النظر والاستدلال أي ما يقوم على قسمة الذات والموضوع 
(هذه حال التفرقة) وبين حق اليقين» وعين اليقين درحة أدن منه ضمن المعرفة الصوفية القائمة على 
المباشر وإلغاء التفرقة 2 مقام الجمع وجمع الجمع. 

إن المعرفة الصوفية تنأى عن نظم المعرفة المأثورة في التراث العربي سواء ما تعلق بالمنهج النقلي أم 
بالمنهج النظري الاستدلالي ذلك أن الصوفي اهتدى إلى " المكوّنء ثم عرف الكون بالمكون" (1ا من 


' - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي (مخطوط ) رسالة ذكتوراه» جامعة الجيلالي ليابس» سيدي بلعباس - 
المزائر - 1427ه/2007م: ص: 141 -142. 

7 - محيي الدين بن عربي: تنزّل الأملاك من عال الأرواح إلى عالم الأفلاك» تح: عبد الوارث محمد عليء دار الكتب العلمية» 
تروت لاني ا ما 2 

3-أبو منصور الحلاج: الديوان» منشورات الجمل» 1997م: ص: 74. 
* -ينظر :الحارث بن أسد المحاسبي» رسالة "مائية العقل"» تح: حسين القوتلي ضمن: كتاب: العقل وفهم القرآن» ط:03) دار 
الكنديء المؤسسة الجامعية للدراسات والنشرء بيروت» 1986م» ص: 215. 
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خلال الاتصال الصوفي المباشر بالحقيقة الوحودية المطلقة» على عكس الاستدلال العقلي القائم على 
الاستدلال بالكون على المكوّن (دلالة الشاهد على الغائب). 

لقد أيقن الصوفية عجز العقل وأوضحوا أنه غير قادر على تقديم أحوبة شافية عن حقائق 
الوحود» فهو موكول إلى ما هو من جنس المحسوسات التي تدرك عيانا " عن علم مستجمع لجميع 
رقائق الفهم وطرائق العقل» وحقائق الإذعان بالدليل والبرهان والكشف والعيان والآثار والأخبار ثم إن 
المنهج العقلي القائم على الاستدلال لا يفي بغرض الكشف عن حقيقة الألوهية» ذلك أن العقل لا 
يعطينا شيئا عن هذه الحقيقة سوى التنزيه المطلق الذي يفضي إلى التعطيل فيجعل من الألوهية مبدأ 
ميتافيزيقيا بحردا من الفاعلية المطلقة» ومن أدلة المنهج العقلي على سبيل إيضاح محدوديته حجة 
اج ندا ااام رن وه انهه وننيا لقو عقوا "در ا 

فالعقل لا يقدم إحابة واضحة عن حقيقة التوحيد» ولهذا رأى ابن عربي أن العقول "تعرف الله 
من حيث هو موحود ومن حيث السلب لا من حيث الإثات"!2! فللعقول "حد تقف عنده من 
حيث قوتما في التصدف الفكري" [0, 

يورد القشيري قولاً منسوباً لذي النون المصري بين فيه قصور العقل في المنهج الذوقي الصوثي 
"قيل لذي النون المصري؛ بم عرفت ربك؟ قال؛ عرفت ربي بربي ولولا ربي لما عرفت م 

ولحذاء رفض الصوفية منهج الاستدلال بالشاهد على الغائب عند الفلاسفة والمتكلمين» فقد 
أدرك القشيري أن هذا المنهج باطل في حق الألوهية فقال: "كيف يستدل بصفات من له مثل ونظير 


مضع ليد لسو لكا 
ويهذا أزال الصوفية مبدأ الاستدلال بالقياس والمماثلة من منهجهم, بل رأوا أن الدليل على الله 


فحيجا تو ل معدي ها" الع ف هرا اها من متت الم لا ار 


١‏ - أبو حامد الغزالي:؛ مشكاة الأنوار ومصباح الأسرار - ضبط وتقديم رياض مصطفى العبد لله » دار الحكمة» دمشق » ط:1» 
7ه/6 م ص: 23: 

- عثمان يحبى: نصوص تاريخية خاصة بنظرية التوحيد في التفكير الإسلامي (التذكاري ابن عربي) » ص؛ 257. 

3 - محيي الدين بن عربي: رسائل ابن عربي» رسالة الشيخ إلى الإمام الرازني»ء ص؛ 03. 

“ - المصدر نفسهء ص؛ 03. 

5 + الصدر سةة سن 139 

“ - أبو القاسم بن هوازن القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 176. 
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إن التجربة الذوقية لدى الصوفية قد أثبتت أن عالم الألوهية و الوحود لا يمكن للعقل أن يفسره 
أو يعاينه» ولذلك أقصوه من منهجهم وتواترت آراؤهم ف بيان قصور العقل في إعطاء حل حاسم 
لمشكلة الوحودء وخير نموذج يمكن الاستناد إليه قول أبي حامد الغزالي: "الذي يبين فيه انتقاله من 
المنهج العقلي إلى المنهج الذوقي القلبي» يقول: "إن بما فرغت من علم الفلسفة وتحصيله.... وتزييف 
ما يزيف منه» علمت أن ذلك غير واف بكمال الغرض» وإن العقل ليس مستقلا بالإحاطة بجميع 
المطالب» ولا كاشفا للغطاء عن جميع العا لكر 

ترتبط فكرة محدودية العقل لدى الصوفية بإشكالية التوحيد» فهم يعتبرون أن التوحيد من الأمور 
التي شوق اقل عل اإفر كير فالتوحيد الخالص لا بد أن يختفي فيه الوسائط والقرائن 
العقلية لأتما تقتضي قسمة الذات والموضوع؛ وفي هذا إخلال لحقيقة التوحيد وجوهره ويهذا "ينسب 


الصوفي كل معرفة بالله إلى الله نفسه. لأن الله تعالى هو الذي يرفع عن العارف به حجاب الغيرية 
4) 


والاثنينية حيث يضبح الفارق عين المعروف" ( 
غير أن الصوفية لا يستغنون عن العقل بالكلية بل استبعدوه من منهجهم القائم على الذوق 
والقلب» فهو (العقل) أداة لتثبيت الصوفي في طريقه وتحربته وليس للنظر والاستدلال» بل ولإعلان 
عجز العقل عن إدراك ما يدرك عن طريق التجربة الذوقية فإن " من لم يحترز بعقله من عقله لعقله 
ماك 0 
يوظف الصوفية ألفاظا للدلالة على أدوات المعرفة الذوقية من ذلك: القلب, الروح» السرء 
النفس وغيرها. 


1 أبو بكر الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوفء التعرف لمذهب أهل التصوف» تقديم! يوحنا الحبيب صادر» دار صادر 


بيروت -لبنان -» ط:2, 1427ه, 2006م؛ ص: 78. 


2 - أبو حامد الغزالي: المنقذ من الضلال والموصل لذي العزة والجلال ص: 130. 

3 - رينولد آلن نيكلسون: في التصوف الإسلامي وتاريخه. تر: أبو العلاء عفيفي» لحنة التأليف والترجمة والنشر -القاهرة -1388 ه/ 
9م ص: 117. 

“- أبو القاسم بن هوزان القشيري: الرسالة القشيرية في علم التصوف. ص: 586. 

” - أبو عبد الرحمن السلمي: طبقات الصوفية»تح: نور الدين شريبة» مطبعة دار التأليف» مصرء ط:2: 1379ه/1969م» ص: 
9 
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عثل القلب [ال0© / 06316] عنصر الالتقاء بين الروح والنفس لدى السهروردي إذ يقول: 
"'وسكن الروح الإنساني العلوي إلى الروح الحيواتي وصيره نفساء وتكون من سكون الروح إلى النفس 
الا ا 

يشكّل القلب لدى الصوفية البديل المعرقي للعقل العاحز» فالقلب هو الأداة الصالحة لقبول 
التجليات الإلحية» وهو وحده القادر على حل إشكالية التوحيد وضبط حقيق الوحود والألوهية في 
منظور الصوفية, 

لما أدرك الصوفية عجز العقل عطّلوا دوره» وقد أورد الصوفية ألفاظا متقاربة في المفاهيم» وهي: 
السرء الروح» النفسء إلا أن اللفظة الأكثر تداولا هي القلب. 

ومهما يكن من أمر بشأن تسميات هذه الأداة إلا أنما تدور حول أداة المعرفة الذوقية» ولذلك 
سنوظف القلب للدلالة على هذه الأداة. 

لقد أشار الصوفية وتواطأوا على إيراد أوصاف ومفاهيم وتصورات بخصوص هذه الأداة 
(القلب) وبينوا كيفية اشتغالمها لتقريب المعاني الذوقية» فهو (القلب) أداة متعالية. يقول الغزاليي بشأن 
النفس المتعالية (القلب) " ليس من هذا العالم» لكنه من عالم الغيب» فهو في هذا العالم غريب» 
والتكليف عليه والخطاب معه. وله الثواب وعليه العقاب والسعادة والشقاء تلحقانه... ومعرفة 
حقيقته» ومعرفة صفاته مفتاح معرفة الله سبحانه وتعالى» وأصل .... من الحضرة الإلحية» ومن ذلك 
الكآن كاده وإلى ذلك لكان يلات 

ويبدو أن أبا حامد الغزالبي يذكر القلب ويقصد به الروح التي يرى الصوفية أتما حلقت قبل 
الأبدان وكانت قبل أن تودع الأجسام القريبة من الحضرة الإلهية. 

وهذه اللطيفة الروحانية لا بد لها من صقل وتكميل من أجل القيام بدورها العرفاني» ولذلك 
نحد في المدونات الصوفية القديمة والحديئة حثاً على التركية الروحية بخوض تحربة التطهّرء وكانت معرفة 
النفس من أهم مرتكزات المنهج الصوق. 


+ - عبد القاهر بن عبد الله السهروردي: عوارف المعارف» ص: 450. 


2 - أبو حامد الغزالي: كيمياء السعادة» - ضمن كتاب المنقذ من الضلال - ص: 125. 
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تقوم التركية الروحية على جملة من الأصول و المبادئ التي تعتبر أدوات لابد منها لاجتياز 
الطريق الصوقي و من خحلالها يتم بناء المعرفة بعد حصول المكاشفة التي توصل المتصوف إلى هذا 
المقام . 

يلح الصوفية على أن المنهج الصوفي المتْبع في التزكية الروحية ذو أصول و منابع ادن 
مستنبطة من نصوص القرآن و الأحاديث النبوية الشريفة و سبرة النبي صلى الله عليه و سلّم و أحوال 
الصحابة و أقوالهم» فمسألة التركية منبثقة من كلام الله في كثير من النصوص. 

الطريق الصوقٍ هو سير إلى الله و سفر و هو معراج و سلوكء و يتمثّل هذا السلوك في 
الاقتداء بالمنهج الذي بِيّنه الرسول عليه الصلاة و السلام؛ و يحتاج هذا السفر الروحي إلى غُدَّةَ و زاد 
كما يحتاج السفر الحسي» و له مصاعب و مشاق و عوائق أكثر ثما هي في السفر الحسيء "فإن 
الناس مذ خلقهم الله تعالى و أخرحهم من العدم إلى الوجود دل يزالوا مسافرين وليس لحم حظ عن 
رحالهم إلا في الجنة أو النار.... فالواحب على كل عاقل أن يعلم أن السفر مبني على المشقة 
وشظف العيش و امحن والبلايات» وركوب الأخطار و الأهوال العظام » فمن المحال أن يصحّ فيه 
اكه 

لقد تبَيّن للصوفية أن المعرفة المنشودة التي يسعون إليها لا يمكن أن يُتوصّل إليها إلا إذا تم 
التخّى عن الخجب الت تُعيق القلب عن الإدراك و القيام بمهمته العرفانية» و التحلّى بأخلاق 
الملائكة حتى يتّصل القلب بعالم الملكوت و الأسرار الربانية» فالانتقال من عالح الأغيار (- ما سوى 
الله) إلى عالم الأنوار يقتضي اجتياز العوائق التي أجمع الصوفية على أتما تحول بين الصوفية و المعرفة 
اللّدنية »و هذه الحجب - حسب أكابر الصوفية - هى.؛ الموى» الشيطان, الدنياء التفيين » وقل عد 
طنياء :الدين' الكمشها توق هرات الطريق: أريعامركة "الثوية ريه الأبطقامة مرينة التهدين» مرتبة 
التقريب» المراد بالتهذديب: الصمت» وهو سجن الموى) و الجوع: وهو سجن الشيطان» والعزلة: و 

)2( : . 


* - ينظر عزوز ميلود: التصوف الإسلامي بين المرجعية الإسلامية و المؤثرات الأجنبية» محلة دراسات؛ العدد السادس ص:6 و ما 
بعدها,. 

- محبي الدين بن عربي: رسائل ابن عربي» ص: 03 

- ضياء الدين الكمشخانوي: جامع الأصولء المطبعة الحمالية» القاهرة» ط: 01 1383ه ص: 78. 
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ولهذا نحد الصوفية يعلون من قيمة القلب و يضعون له مراتب و يصفون قدراته العرفانية التي 
يعجز اللسان عن وصفهاء فهي أداة متعالية لا يصفها القول» و لا يسعها الشرح» ومن ذلك ما 
أورده أبو حامد الغزالي بشأن هذه الحاسة باعتبارها بصيرةٌ كاشفةً لما عينان - على حد تعبيره - إذ 
يرى أن للقلب عينين ( والقصد تقريب دلالة اللفظ وليست عيناً كما نعرفها العضو المبصر) ولعين 
القلب فضاءان: فضاءٌ حارحي تحوبه بقواها الذاتية» وهذا الأخير يحصل للنفس حين تنعكس على 
ذاتحاء فتشاهد بوساطة الخيال» أمثلة حقائق الأشياء على مرتبتين» مرتبة يوفرها الخيال الكثيف على 
هيئة تحاكي الخيال الموقف على غير هيئة تحاكي الموحودات الظاهرة في عالم الشهادة» ومرتبة أعلى 
يوفرها الخيال الموقف على غير هيئة تحاكي الموجودات الباطنة في عالم الغيب» و يشرح الغزاللي هذه 
الفكرة بقوله: "القوة المتخيلة ذات وجهين؛ أحدهما يلي جانب الحس ويقبل منه الصور ا محسوسة» 
والوحه الثاني يلي جانب العقل ويقبل منه الصور المعقولة... والتدبير أن لا يعتمد عليها ما لم يزتما 
بالقوانين المنطقية والبراهين اللائحة؛ ثم إن غلب على الخيال جانب الحس شبه كل معقول بمحسوس» 
ومن غلب عليه جانب العقل شبه كل محسوس بمعقول» فالتخيل -إذن - فيصل بين العالمين» ولولاه 
ما بقي محسوس ومعقول في الإنسان"[ل, 

وبهذا التصوّرء يكون للخيال دورٌ فعالٌ في ربطه بين عالم الحس وعالم الشهادة فهو الوسيط بين 
عالم الأنوار وعالى الأغيار» فالمعرفة الصوفية تنزل على القلب (النفس) بوساطة الخيال. ولذلك نضج 
هذا المفهوم ف الفكر الصوقٍ» وقدم له الصوفية شروحات وافية» وألموا بمرتبته من كونه وسيطا وذا 
علاقة بالمدارك القلبية على عكس المعارف النظرية التي تستند على العقل واستدلالاته ولا دحل 
للخيال فيها. 

لقد عبر الصوفية عن الحالة التي تتم بما المعرفة وتنقدح في قلب العارف بمصطلحات 
كالمكاشفة» والتجلي والإشراق» وهي معارف لا تستوعبها اللغة الطبيعية "لأن مشاهد القلوب 
متكاسهانت لاسرا للا مك النها رن ضهها عاق الفسفيو رلا تقل اللنازلات واو و11 . 


1 - ماري مادلين داقي: معرفة الذات» تر؛ نسيم نصار» منشورات دار عويدات» بيروت -لبنان» د.ط -د.ت » ص؛ 77. 
- أبو بكر الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوف» ص: 105. 
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اواك لايق قوق قاو ل بالفقك 317 :زه تركف الخوال 18 لحي واليفار والقيان 1لا فهر 
المعارف الذوقية "ليست مما يقع في نطاق العلم أو الوصف بالألفاظ"!2. 


الكشف أوالمكاش نت(" 


ويعني الغزالي بمذا العلم الكشفي "أن يرتفع الغطاء حتى يتجلى الحق» اتضاحا يجري بحرى 
العيان الذي لا يشك فيه» وهذا ممكن في جوهر الإنسان لولا أن مرآة القلب قد تراكم صدؤها 
وحبثها بقاذورات الدنيا. ..'" /3, 

فالكشف حالة ذوقية تخص القلب» فهو "العالم بالله وهو المتقرب إلى الله وهو العامل لله وهو 
الساعي إلى الله وهو المكاشف بما عند الله ولديه» وَإِنما الجوارح أتباع وخدم سه 

هي "بيان ما يستقر على الفهم فيكشف عنه للعبد كأنه رأي لذ وقد قالوا: "'مكاشفات 
العيون بالأبصار ومكاشفات القلوب الاو لا 

ويورد القشيري قولا يبين فيه ظروف المكاشفة "وربما أرادوا بالمكاشفة ما يقرب مما يراه الرائي بين 
القظة الوك , 

كما بحد ابن خلدون يضيف على هذا أن الكشف " كثيرا ما يعرض أهل المجحاهدة فيدركون من 


حقائق الوحود ما لا يدرك سواهم» وكذلك يدركون كثيرا من الواقعات قبل ا 


.97 نيكلسون: في التصوف وتاريخه, ص:‎ - ١ 

27 ا مرجع نفسهء ص؛ 98. 

*- [ لاع/امءوأ0 / عاع/انامء08 ] في المعجم الفلسفي لحميل صليباء لكن إيجاد لفظ معادل دقيق لهذه اللفظة يبقى من 
الصعوبة بمكان» فمما هو ملاحظ أن المفردتين في اللغتين الفرنسية و الإبحليزية تعنيان الكشف الحسي لأمر مجهول و هو غير 
الكشف الصوفي الذي معناه حالة ذوقية بما يتم الاطلاع على عالم الغيبيات عبر معراج روحي لا يمكن للعقل أن يبسط الشرح 
3 - أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج:1» ص: 20, 

“- أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين » ج:3؛ ص: 03. 

” - أبو نصر السراج الطوسي: اللمع» ص: 422. 

- المصدر نفسهء ص: 424. 


' - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 12. 
8 


- عبد الرحمن بن خلدون: المقدمة» ص: 587. 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 
العجلي * "هو إشراق أنوار إقبال الحق على قبول للقبلين عليد''/لا, ويرق القشيري أن هذه 
الحالة هي أدى مرتبة ف المعرفة الذوقية» إذ هو يحصل للمريدين "وأما التجلي فإشراق أنوار الحق على 
قلوب المريدين"21, 
الإشراق (855دهنمن1): وهذا المصطلح قدي التداول وهو مرتبط بالفلسفة. 
يرى هنري كوربان [مناهمه بتمعلة ] أن هذا المصطلح (الإشراق) كما يعني "في العالم - 
سناء ويماءً الصباح وأول بريق للنجمء كذلك فإنه يعني في ماء الروح (المثالية) بخطة تحلي المعرفة"/3ا 
وبين هذه الألفاظ تداخحل لا يمكن إيجاد الحدود بينها لأتما من الأمور الذوقية التي تدرك تذوقا 
بالقلب وليس للعقل حظ في بيان دلالتها وحقيقة أمرهاء فالأمر متروك للذوق القلبي. 


مراحلالترقو_؛ 
تتم هذه الحالات الكشفية وفق سلم الترقية في مراتب المعرفة الصوفية» وهي مرتبطة بتدرّج 
القلب في التطهّرء حتى ينال الكمال والصفاء ومن ثم الارتقاء» ولا بد في هذا الصدد لا بد أن 
تتعرف على أنواع ومراتب هذه اللطائف حسب تصنيف الصوفية لها. 
يقسم الغزالي اللطائف ( الأرواح ) إلى خمسة أقسام: بدءًا من الروح الحسيء ثم الروح الخيالي ثم 
الروح العقلي» ثم الروح الفكري وهذه الأنواع من الأرواح - إن جاز لنا التعبير - مودعة في كل أجسام 
البشرء واختص الأنبياء بروح متعالية أخرى هي الروح القدسي» يقول الغزالي موضحا أقسام الأرواح: 
"فالأول منها: الروح الحساسء وهو الذي يتلقى ما تورده الحواس الخمسء وكأنه أصل الروح الحيواني 
وأوله» إذ به يصير الحيوان حيواناً. وهو موجود للصبي الرضيع, الثاني الروح الخيالي» وهو الذي 
يستفبت ما أورده الحواس ويحفظه مخزوناً عنده ليعرضه على الروح العقلي الذي فوقه عند الحاجة إليه. 
وهذا لا يوحد للصبي الرضيع في بداية نشوئه... الثالث؛ الروح العقلي الذي به تدرك المعافي الخارحة 
عن الحس والخيال» وهو الحوهر الإنسي الخاصء ولا يوجد لا للبهائم ولا للصبيان. ومدركاته المعارف 
الضرورية الكلية كما ذكرناه عند ترحيح نور العقل على نور العين. الرابع: الروح الفكري, وهو الذي 
يأحذ العلوم العقلية المحضة فيوقع بينها تأليفات وازدواحات ويستنتج منها معارف شريفة...الخامس: 


“ - أبو نصر السراج الطوسي: اللمع» ص: 439. 
* - أبو القاسم بن هوازن القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 421. 


3 - هنري كوربان: تاريخ الفلسفة الإسلامية» ص؛ 309. 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


الروح القدسي النبوي الذي يختص به الأنبياء وبعض الأولياء» وفيه تتجلى لوائح الغيب وأحكام 
الآخرة وجملة من معارف ملكوت السماوات والأرض» بل من المعارف الربانية التي يقصر دوتما الروح 
العقلي والفكري... فلا يبعد أيها العاكف في عالم العقل أن يكون وراء العقل طور آخر يظهر فيه ما 
لا يظهر في العقل» كما لا يبعد كون العقل طوراً وراء التمييز والإحساس تنكشف فيه غرائب 
وعجائب يقصر عنها الإحساس والتمييز. ولا تجعل أقصى الكمال وقفاً على نفسك"(0, 


2 5 و 


و ري 16 1 يْضِىَءُْ ول لو لم ا تور عَلَنْ ثور يجَدِى الله لثُوره- مَن 
يَشَآء وَيَصَرِبُ الله لامكل لِلَنَاسِ وَآلَهُ يكل منَنْ عَلِيمٌ © 14. ووه الآية توحيها ذوقيا د 

به مقدماته حول اللطائف النوارنية» يقول أبو حامد: "فالروح الحساس هو المشكاة» والروح الخيالي 
هو الزحاحة؛ والروح العقلي هو المصباح؛ والروح الفكري هو الشجرة» والروح القدسي هو الحدس 


الذي يكاد زيته يضيء ولو ١‏ يدينه نار" (3 


: ا : : 
الخيالين_التصور الاسم والمفهوى الصوف. 
ورد مفهوم الخيال في المعاحم العربية بدلالة الظل و الطيف و ما يتصوره النائم في نومهء يقول 
اك مظى: ؛ ""النتال لكر شياع عزن كالطن» وَكَذَلِكَ خيّال الإنسان في 3 وحيّاله في الْمَنَام صُورَهُ 
تثاله» وكا مابيك العاية نه ان فهو خيال. قَال: يِل بي خيال"1". 


”1 
1 
ب 


ذا وَضَعْت لِوَلَدِهَا عيّالا بَُرّعُ مِنْهُ الذَنْبُ قلا يَْرَبْه " 


7 ]يو هامه العزان؟ مشكاة النوار صن 78 

* - النور :35, 

3 - أبو حامد الغزالي: مشكاة الأنوار » ص: 72, 

“ - أبو الفضل جمال الدين بن منظور: لسان العرب» ج: 11»ص: 230, مادة "خيل". 
”- أبو الحسين أحمد بن فارس : معحم مقاييس اللغة» ج: 2» ص؛ 235. 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


و الخيال في المعجم الوسيط"" الشخخص والطّيف وَمَا تشبه لَك في الْيَمَظّة والمنام من صُورَة» 
وصورة يثَال الشّئء في الْمرْآة» ومن كل شَئْءِ ما تراه كالظل وحشبة ينصب عَلَيّهَا كسَاء أسود في 
لمزروعات يفزع با الطبر» وت مرابض الْغنم يفزع بِما الذئاب» وَمَا نصب في الْأَرْض ليعلم أنه حمى 
قلا يقرب» وَإِحْدَى قوى العقل الي يتخيل با الْأَشْيَاء ج: أخيلة وعيلان"/1, 

و هذا المفهوم البسيط للخيال لا يخلو منه معجم عربي» فالملاحظ أن اللغويين لم يعوا شيئا 
كهذا في معاجمهم اللغوية» بل انحصر مدلول الخيال عندهم في الشكل والحيئة والظل وربما امتد إلى 
الطّيف أو الصورة أحيانا. وليس خافيا أن هذه الدلالات امحدودة المقيدة بالمدركات الحسّية 
بانعكاساتحا وأطيافهاء لا تمثل شيئا أمام ما ذهب إليه الفلاسفة و الصوفية على وجه المخصوصء أثناء 
تعاملهم مع الخيال وفضاءاته الرحبة. 


الخيال الاصطلاح: 

لقد أدرك صاحب المعجم الفلسفي صعوبة ضبط دلالة الخيال و بيان حدوه في الثقافة العربية 
الاب القشةج 5" شتوو لسر رن اد سيو تنام انعا لمن لفيا وض إن رفع ذلك 
على أهل الاختصاص " (6, 

و سنحاول أن نقف عند بعض العيّنات التي حاولت أن تقرّب دلالة الخيال و كيفية حدوث 
الإدراكات الخيالية» علها تسعفنا في فهم هذه الآلية. 

يعرّف الشريف الحرجاني الخيال بقوله: "قوة تحفظ ما يدركه الحس المشترك من صور المحسوسات 
بعد غيبوبة المادة بحيث يشاهدها الحس المشترك كلما التفت إليها فهو خحزانة لالحس المشترك'"(8 , 

و يقدم ابن سينا تعريفاً استقاه من معارفه الفلسفية يقول: "قوى تقبل بذاتما جميع الصور 
اللبطحة ف عض "اراس اللاطرية الناذية إزبني0, 

إن الفلاسفة المسلمين قد تعرّضوا لمفهوم الخيال و بيّنوا دوره في استحضار الصورء فإنّ دور 
الخيال يكمن في كونه مظهراً و بحلى لحذه الصورء وكذلك بقية القوى الأخرى» فهي دائمة الاستعداد 


“- مجمع اللغة العربية بالقاهرة » المعجم الوسيط» ج: 1» ص: 266. مادة "خيل". 

7 - جميل صليباء المعجم الفلسفي » دار الكتاب اللبناني» بيروت» ط: 3 - 1982 ج: 1» ص:546. 

3 - الشريف علي بن محمد الجرحاني: التعريفات» ص: 12. 

“ - ابن سينا: كتاب الشفاء - تح: بيان ياكوشء المجمع العلمي التشيكوسلوفاكي - براغ -د.ط - 1956 - ص:44, 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


لإظهار هذه "الصور المثالية" وتلقيها من العقل الفعّال الموكل بفيض "الصور" عليهاء فهو الوسيط 
بيننا وبين العالم الغريب» وف ذلك يقول السهروردي: "وقد يكون لما (الصور المعلّقة) مظاهرء ولا 
تكون فيهاء فصور المرآة مظهرها المرآة وهي معلّقة لا في مكان ولا في محل» وصور الخيال مظهرها 
0 7 1 

ويتجلى هذا المثال أو "يتمظهر" عن طريق التخيّل أو عند المقابلة بين الأجسام الصقيلة 
كالمراياء فتكون الأحسام الصقيلة والخيال مجالي مُظهرة له ويزول تحليه بزوال هذه الأسباب ف "قد 
عدن خدة الكن: اللدلقة حا ملالا يذه وفعلا كما للمزاب 0 

وهذا يعني أتما: "تحصل بسبب المقابلة والتخيّل الحيواني» ثم تبطل بزوال المقابلة والتخيل أو 
بنفساد المرايا والمنيال""/3, 

كما بِيّن الفلاسفة الإشراقيون كيفية حصول الرؤية عبر الخيال إذ قد "تحصل هذه الرؤية في 
حال اليقظة انان :تكوة ,زوحة قن خفنت : إلى درحة الأزولم القدسيا"اكاء. أو أصيتع يتقادس كنا 
ويشتعل ذكاء» أما حكم الصور التي يشاهدها المرء في حالة النوم في الأحلام: "حكم صور المرايا 
التخيل في أنما حادثة يفيضها الأنوار امجرّدة» بحسب استعداد النائم وما يقتضيه وضعه وحالة وخلقه 
وهي مظاهر للنفوس الخا !101 

و بين الوهم و الخيال ارتباط وثيق في الفكر الفلسفي العربي في الوظيفة» و قد يبدو للإنسان 
العادي أتمما شيء واحدء غير أن ابن سينا قد جمع في بعض الأحيان بين وظيفة المتخيلة و الوهمية» 
فيجعل الفصل والتركيب من مهام الوهمية أيضاء يقول ابن سينا موضّحا ذلك" للقائل أن يقول: إن 
الوهم بعينه هو المتخخيلة» وهي الحاكمة والمفصلة والمركبة» ودليلك على تغاير القوى إما احتلال بعضها 
مع بقاء البعضء ولا يمكن لأحد دعوى بقاء المتخيلة سليمة وليس ثم شيء حاكم في الحزئيات الذي 


هو الوهم 0/1 


1- شهاب الدين السهروردي» حكمة الإشراق» ص؛ 212. 

2 -الصدر نفسه» ص: 222. 

3 -شهاب الدين السهروردي » حكمة الإشراق»ص: 232 - 233. 

“ - للاستزادة» ينظر: ابن سينا : موضوع العقل القدسي؛ ص: 43؛ و ينظر شهاب الدين السهروردي» كتاب اللمحات» ص: 
9 

7 - شهاب الدين السهروردي» حكمة الإشراق» ص؛ 233. 

9 اب سيناة الققلن صن 45 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


تتعدد مسميات الوسائط التى تنقل الصور الخيالية فهى؛ الخيال» والوهم» و المتخيلة لدى 


شهاب الدين السهروردي» إذ يؤدي الأمر إلى تعددها في ذاتماء وربما كان هذا الأمر للمخيلة أو 
الوهم أو الخيال فتكون جميعها قوة واحدة» ولكن باعتبارات مختلفة» وهذا ما ذهب إليه السهروردي 
فعلاً: "فالحق أن هذه الثلاث (الخيال؛» والوهم؛ والمتخيلة) شيء واحد وقوة واحدة باعتبارات يُعيّر 
5 00000 

ويوكد هذا الطرح ما ذهب إليه قول الشارح بقوله : " فيعبر عنها باعتبارات حضور الصور 
الخيالية عندها بالخيال» وباعتبار إدراكها للمعاني الحزئية المتعلقة با محسوسات بالوهم» وباعتبار 
5 5 100 زه الت : :/2) 
التفصيل والتركيب بالمتخيلة» ومحل هده القوة هو البطن الأوسط من الدماغ . 

فالسهروردي يذهب إلى أن هذه القوى جميعا هى قوة واحدة ولكن باعتبارات مختلفة. 

"وهكذا لم يشأ السهروردي أن يفصل بين "البحث" و"الكشف" و"الذوق" فحقٌ أن نعتبره 
مقك] تعميا له ا حال اا 

يعتبر السهروردي المنهج الفلسفي ممهداً للتجربة الذوقية ومقدماً للخلوص إلى التجربة الروحية 
الأعمق» كما أن التجربة الروحية تكون عرضة للشطط -من خلال الأسلوب الرمزي الذي استخدمه - 
إذ لم تسبق بإعداد فلسفي منهجي, وهكذا يكون السهروردي قد زاوج بفكره بين التجربة الذوقية 
وبين الفلسفة البحثية عبر علاقة جدلية بين الفلسفة والتصوف, على الرغم من رفعه من شأن الأخير» 
إذ إن الفلسفة ليست إلا مدخلا لتلك التجربة» أما التصوّف ففيه الإحابة عن مشكلات المعرفة 


بحسب رأيه. 


1 -شهاب الدين السهروردي: حكمة الإشراق» ص: 210. 
- المصدر نفسهء ص: 210. 
3 - شهاب الدين السهروردي» حكمة الإشراق» ص: 4 , 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


الخيال ف الفكر الصوف١‏ " 

شكّل الخيال في الفكر الصوفي موقع البؤرة "إذ هو الأساس المعرقي للتصور "الأنطولوجي"» وقد 
عُدَّ هذا التصوّر خروجا عن السائد الذي أعلى من شأن العقل والحسء» وأحط في المقابل من كل 
معرفة ناتحة عن الخيال الذي جعل منه الصوفية رهانا استراتيجيا لبناء الخطاب» فهناك أبعاد وأقاص لا 
يلمسها إلا الصوفي لا تدحل تحت العبارة أحياناء» لأن القاعدة جرت بأن كلما انّسعت الرؤية ضاقت 
ا 

بين الفلاسفة والصوفية بون شاسع في تعريف الخيال وبيان وظيفته» وإن كانت تربط بين 
الطرفين خيوط تآلف» موطن الخلاف لدى الفلاسفة الاستناد إلى العقل باعتباره مصدر الحقيقة 
ولدى الصوفية الاستناد إلى الخيال باعتباره منبع التصور قبل العقل» يقول ابن عربي: 


إِنَّ خَيَالَ الكَوْنٍ أَوْسَعُ حَضْرَة من العَقلٍ والإخْسَاسٍ ِالبذّلٍ وَالفَضْلٍ 
لَهُ حضْرّة الأشْكالٍ في الشّكلٍ تراة يَرْدُ الكل في قَبْضَّة الشكل 
فإن قلت ُلك فهو جز مين وذ كلت بجزة قا للكل بتكل 
فما نَم مفل غير متَحَقَّقّ بمفوجده فَهْوَ المُمَكَلْ للمثْلٍ 
فَعِلّمي به أخلى إذَا ما طعِمتَ وأَشْهَى إلى أَذْواقنا من جَتى النح رثا 


يعتبر الخيال في الفكر الصوفي العنصر المركزي باعتباره أداة للمعرفة هي جماع أدوات المعرفة 
الأحرى (العقل والحس) "وباعتباره قوة خلاقة مبدعة لأرقى علوم المعرفة (العلوم الربانية) وللجمال 
اللشيكيلن الذي يخترع للمعاني أحساداً كثيفة أو أجحساداً لطيفة ا 


لقد حرّر الصوفية "المخيّلة"' بوصفها قوة خلقة تتوسط عبر "البرزخ" بين الحق والوحود بأسره 
ويرون أتما تعمل إلاماء بما يُلقى في روع العارف, ولذلك فهم لا دخل لمم فيما يدعون من فيوضات 


* - لقد أعلى الصوفية من شأن الخيال و لم يقولوا بالتخييل لما يترتب عن القول به من بعد عن الحقيقة التي يتغيا الصوفية إثباتماء و هي الحقيقة الإلمية 
في تحلياتها الوحودية؛ حيث يتضافر الظاهر و الباطن, وكذلك لم يقل الجرحاني بالتخييل؛ و لعل السبب في ذلك أن القول بالتخييل في الاستعارة يؤدي 
إلى القول بالتخييل في القرآن و هو قول فاسدء إذ أخرج عبد القاهر الاستعارة من التخييل بقوله: " اعلم أن الاستعارة لا تدحل في قبيل التخييل لأن 
المستعير لا يقصد إلى إثبات معن اللفظة المستعارة و إنما يعمد إلى إثبات شبه هناك فلا يكون مخبره على حلاف بره" ينظر عبد القار الجرحاني أسرار 
البلاغة في علم المعاني» ص: 58, فالاستعارة بعيدة عن الإيهام و الكذب كل البعد و إِنما لا تدعو دعوة مناقضة أو مخالفة بل مشابحة. 
(- محمد زايد: أدبية النص الصوفي بين الإبلاغ النفعي والإبداع الأدبي» عالم الكتاب الحديث, إربد, الأردن» ط:1» 2010 ص: 
29 
7- محي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج:3» ص: 123. 

- سليمان العطار: الخيال عند ابن عربي - النظرية وا بحالات النظرية - دار الثقافة» القاهرة» ط:1: 1991» ص: 12. 
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وف وسكا فع ""قانا هن اللوم فضا كنة جل نان ضيه الاطيةن قن اقزة ا يشت له لاني اققية 
و خييات وبا قي 2 مر يبسح فقار 


حالية مق كل علم... فمهما برز لها من وراء ذلك البسكر' هق بادرت لامتثاله وألفته على حسب ما 
)0 


تطااق الأ" 

لقد حظي الخيال في التراث الصوفٍ ممنزلة رفيعة» فقد نضح في هذا الفكرء و علَّة ذلك أنه 
يكتسي قيمة من وضعية العقل لدى الصوفية» فالعقل في نظرهم عاجز و قاصر على إدراك الغيبيات» 
-كما تقدم معنا - و من هنا استبعدوه في معرفة الله فهو يحل -سبحانه وتعالى - أن يعرفه العقل 
بفكره ونظرهء "فينبغي للعاقل أن يخلي قلبه من الفكر إذا أراد معرفة الله من حيث المشاهدة» » وينبغي 
للعالبي الحمة أن لا يكون تلقيه عند هذا إلا من عالم الخيال» وهي الأنوار المتجسدة الدالة على معان 
وراءهاء فإن الخيال ينزل المعاني العقلية في القوالب الحسية كالقلم في صورة اللبن» والقرآن في صورة 
الحبل» والدين في صورة القيد"(2. 

لقد أولى الصوفية "أهمية مخصوصة للخيال في معرفة الوحود و المطلق» و هو ما يكشفه تأمّلها 
المكتّف حوله؛ و ما أنتجته من معارف لما أن تفيد شعرية المتخيل راهناً إذا أعيد بناؤها في ضوء 
التصورات الحديغة 3" 

و يعتبر ابن عربي أهم متصوف نظَّر للخيال و شغله في تأويل الوجوداة*أ» ولم ينفصل في ذلك 
عن طروحات الفلاسفة فحسبء بل تغيا كذلك إبطال دعاويهم القائلة بفساد الإدراك المترتب عن 


* - أبو نصر الفارابي» كتاب الحروف» تح: محسن مهديء دار المشرق للنشرء بيروت: 1969م؛ ص: 142. 
2 ا 0 : 

- محيي الدين بن عربي: رسالة إلى الإمام الرازي -ضمن رسائل ابن عربي» ص:3:2. 
7أزو اشر الناراق عات الحروف: ص: 108 
' - يعد ابن عربي أول من فتَّى البحث في مفهوم الخيال» و قد قسّمه وفق تصوّر عرفاني فريد من نوعه , إلى أربعة أقسام هي: 
الخيال المطلق ( العماء)» والخيال المحقق» والخيال المنفصل» والخيال المتصل. 
* الخيال المطلق: و" هو الحضرة الجامعة والمرتبة الشاملة و هو " المسمى بالعماء الذي هو أول ظرف قبل كينونة الحق" » ومن 
طبيعته أن يقبل التشكل في صور الكائنات كلها على اختلافها» وليس ذلك إلا "العماء" ففتح الله تعالى في ذلك العماء صور 
كل ما سواه من العا 0 : 
* الخيال المحقق: هو الخيال المطلق أو "العماء" نفسه ولكن بعد قبوله صور الكائنات " ألا تراه يقبل صور الكائنات كلهاء ويصوّر 
ما ليس بكائن هذا لاتساعه فهو العماء لا غيره'" . 
* الخيال المنفصل : هو عالم له حضرة ذاتية يظهر قُِ الحس ويدرٌ منفصلا عن شخص المتخيّل الناظر» كظهور الأرواح قُِ صور 
الأحسام المتشكلة الظاهرة كما كجبريل قِ صورة دحية للب + 
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المخيلة» إذ اعتبر أن"الخيال لا يكون فاسداً قط. فمن قال بفساده فإنه لا يعرف إدراك النور الخيالي" 
لك لأن الخطأ ينجم عن الحكم, و الخيال "ما له حكم و إِنما الحكم لغيره و هو العقل؛ فلا ينسب 
إليه الخطأ فما تم خيال فاسد قطء بل هو صحيح كله فالخيال كله حق ما فيه شيء انار "لكام 

لقد منح الشيخ الأكبر للخيال شروحات مستفيضة في مختلف مؤلفاته» إذ لا يكاد كتاب من 
كتبه يخلو من ذكر الخيال ودوره في التوسط بين عال الملك وعالم الشهادة, "فقد جعل منه مطية إلى 
العالم المطلق» بل به يتخطى الإنسان حدوده و به يمزج ما لا يمتزج» و به يصور ما لا يُتصور, و به 
يعاين ما يتأبى عن التجسيد» فلم يحظ الخيال قبل ابن عربي بمذه الحظوة التي نالا على يديه» فهو 
يقارب المدارس المعاصرة في تصورها للخيال» حيث منح الخيال قوة إيجابية فاعلة» بعدما كان يتسم 
بالسلبية» حيث قرنه الفلاسفة المسلمون بأحط أنواع الإدراك» وربطوه يمن هو أقل درجة من أصحاب 
الأقاويل الكاذبة التي لا تتطابق و لوق لكر 

لقد حاز الخيال مكانة خاصة في الفكر الصوقي» وبخاصة عند ابن عربي» الذي اعتبره ركنا 
عظيما من أركان المعرفة؛ بل هو أساس الوجودء إذ بإمكان عالم الخيال أن يستوعب صور كل 
الممكنات القابعة في "البرزخ" , 

لقد أرسى ابن عربي الخيال أسسه "الأونطولوجية" كما تبدى في تناوله للعماء» ذلك أنه انشغل 
بالكشف عن دوره المعرقي» ويبناء نظرية له على نحو يكشف موقعه من أدوات المعرفة الأخرى» أي 
الحس والعقل» وقبل ذلك أثبت ابن عربي حكم الخيال شرعاًء مؤكدا أن الدين يبيحه يقول: 

َوْلَا الْحَيَالٌ لَكْنَا الْيَوْمَ في عَدَم ‏ و لا الْقَضَى عَرَضْ فيا وَ لا وَطَرُ 

كَأنَّ سُلْطَائَهًا إن كُنت تَعَلْقَهَا ‏ الشَّرْعْ جَاء بها العَفْلْ والتَضر!©. 


* الخيال المتصل: وهو: القوة المتخيلة في الإنسان » وما لما طاقة على خالق صور تبقى ببقاء المتخيل» والفرق بين الخيال المتصل 
والخيال المنفصل ؟" أن المتصل يذهب بذهاب المتخيّل؛ والمنفصل حضرة ذاتية قابلة دائما للمعاني والأرواح فتجسدها بخاصيتها لا 
يكون غير ذلك» ومن هذا الخيال المنفصل يكون المتصلء والخيال المتصل على نوعين: منه ما يوحد عن تَخيّل ومنه لا يوحد عن 
تخيّل كالنائم..." ينظر: محبي الدين بن عربي: الخيال عالم البرنخ و المثال و يليه الرؤيا و المبشرات» جمع محمود محمود الغراب» 
مطبعة زيد بن ثابت» دمشق» ط!1» 1984 ص: 34. 

' - محبي الدين بن عربي: الخيال عالم البرزخ و المثال» جمع محمود محمود الغراب» ص: 34. 

7 - محبي الدين بن عربي؛ الخيال عالم البرزخ و المثال» جمع محمود محمود الغراب» ص؛ 34. 

3 - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في التراث العربي» (مخطوط) رسالة دكتوراه ص: 215. 

“- محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية»ج:1 » ص: 304. 
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وما انشغل ابن عربي بمفهوم قدر انشغاله بمفهوم الخيال» لأنه أسعفه في حل قضايا وجودية 
ومعرفية» وتكمن كفاية الخيال في التفسير» حسب الشيخ الأكبر» في جمعه بين قدرتٍ الحس والعقلء 
أي في برزخيته» فإليه "تعرج الحواس وإليه تنزل المعاني وهو لا يبرح موطنه'"!'. 

إن الخيال عالم رحب غير محدود القدرة والعطاء» فهو نبع فق كارف سوط انال لله اا 
وصل بين العال المطلق و عام الشهادة» فهو "يتوسط يفصل ويصل الحقائق الروحية الخفية» وعالم 
المحسوس المادي المرئي"/3ا» و بمذه المخصائص يكون الخال أقوى من العقل» وأوسع مجالا للإدراك, 
فلا يناله من حيث فكره - على ما يرى ابن عربي - لأنّه في طور غير طوره؛ أو هو "طور ما وراء 
العقل" (بتعبير الغزالي) ومن ثم أن يكون هو الخيال يسميه "القبول"» فبالوجه الذي للعقل المسمى 
"قبول" قد يصل المرء إلى درحة الكشفء والكشف من الأبواب التي لا تصل إليها الأفكار 
فالكشف يرقى عن مدارك العقل» ولهذا السبب أعلى الصوفية من دور الخيال» تواصلا مع تلك 
العوالم العلوية التي لا يمكن للعقل بحدود الصارمة أن يحيط بحا أو يرتقي إليهاء ناهيك عن الحس» 
ومدركاته التي تتلاشى أمام المدارات الرحبة» والفضاءات غير المتناهية. 

و هذا الإدراك لوظيفة الخيال يعتبر موقفاً انفرد به المتصوّفة - يتقّدمهم ابن عربي - بين طوائف 
الباحثين والدارسين الذين لم يهتموا به و ظل مفهوماً غامضاً لدى الكثير من عمالقة الفكر العربي» 
و صار مقترناً بالشكل و الهيئة و الظل . 

ينطلق الصوفية من هذا الفهم لسعة الخيال وشموله» الذي يحيل الوحود ما سوى الحق إلى خيال 
حائل وظل زائلء إلى الإعلاء من دور الخيال ووظيفته في الوحود بعامة» وثٍ الحياة الصوفية بخاصة 
"ومن لا يعرف مرتبة الخيال فلا معرفة له جملة واحدة» وهذا الركن من المعرفة إذا لم يحصل للعارفين» 


1 - المصدر نفسهء ج: 2. ص: 309. 

* - الخيال لدى ابن عربي أو الخيال الوجحودي لا يُقصد به ما يصطلح عليه حالياً باللامعقول» أو العالم المتخيّل 
[1أ1'1039103]» كما يلاحظ ذلك هنري كوربان في مناسبات عديدة» إنه وحود حقيقي في فكر ابن عربي» و قائم بذاته و 
العلاقة التي تربط بينه 2 و بين الوحود هي في مفهوم الصورة الرمزية الجامعة لمختلف مظاهر و محليات الحقيقة» الظاهرة و 
الباطنة. للتفصيل في هذا الملبحث؛ ينظر؛ 

5©/ !ا 31م 01106 دو عع 1ه 2 .اقف هم ل(8 | "0 عمواآنام؟ ع| 305ل عع همك نمولأةمأووطمأ "| : القع 20 املع ل -1 


.8 -0.167 1976 2305 ,لهأل عممع2 له ةلطم ةا ,لامأعصمم8 
68 -0.167 .اقش هخ 8031| "0 '0 ع ونام عا دمقل ع انمق موتأةمأودطاأ"! : لااقممء ولع زمر - 3 
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فنا عندهم من المغرفة رائيدة: ., "لكا فهذًا الغلم "الكاشق: الخيالي" يختضن .يه صوفية دون غيرهي 
من الطوائف الفكرية في التراث العربي. 

و اعتبر ابن عربي أن الذي يجهل منزلة الخيال فلا معرفة له البتة» "فمن لا يعرف مرتبة الخيال 
فلا معرفة له جملة واحدة'"(2, يقول ابن عري "فاعلم أنك خيال وجميع ما تدركه فيه ليس إلا خخيالاء 
فالوجود كله يال في حيال"(13» فالخيال أداة معرفية من جنس الموضوع الذي يتغيا إدراكه؛ إن وجودا 
مبنيا على التجلي والتجدّد المستمر لا يتأتى فهمه إلا بالخيال» وقد كشف الشيخ الأكبر عن وظائف 
الخيال» على نحو أبان كفاية المفهوم في رصد الوحود بالمعنى الذي بناه ابن عربي للوجود» ويمكن إجمال 
عفن مله الرطاتق لاب 7 

- إظهار ا حال عن طريق الصورة » لأن الخيال لا يتوقف له النفوذ في التصرف و الحكم. 

- التمكين من رؤية الشيء في مكانين. 

- إدارة الشيء في ضديته, أي قبول التضاد في العين الواحدة. 

قبول ما له صورة وتصوير ما ليس له صورة. 

- تلطيف الكثيف و تكثيف اللطيف. 

فالكشف الذي يتم عبر الخيال علم ذوقي» يرقى عن مدارك العقل الذي لا يمكن أن يحكم 
على الأشياء إلا ضمن حدود فكره "وقيوده" التي لا يتجاوزهاء وليس للعقل الثابت أن يدرك ذلك؛ 
لذلك استعاض الصوف بغيره» ليدرك هذه المعارف التي لا تقرّ حيث تتجلى "في أن يحمل اللامرئي 
غير المرئي و الشفافة عبر الكثافة» وصحيح أننا في الكثافة لا نشاهد إلا المرئي لكن صحيح أننا لا 
نرى في الشفافة إلا ما نقدر أن نشاهده بعين ل 

فلا يستطيع الإنسان التفكّر مثلا في ذات الله: "قد علم الله أنه جعل في القوة المفكرة التصرّئف 
في الموحودات والتحكّم فيها...فعلم أنه لابد أن تحكم عليه القوة المفكرة في ذات موجده وهو الله 
تعالى» فأشفق عليها من ذلك لما علمه من قصورها عن درك ما ترومه من ذلك خاطبها قرآنا: 


1 محيي الدين بن عربي؛ الخيال عالم البرنخ و المثال» جمع محمود محمود الغراب » ص؛ 17. 

2 - الفتوحات المكية, المحلد الثاني» ص: 313. 

7 - محبي الدين بن عربي: فصوص الحكم -ج:1» ص: 104. 

“- محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 2, ص: 309 و ما بعدها. 

7 - أدونيس: الصوفية و السوريالية دار الساقي» بيروت -لبنان -» ط :1, 1992م» ص: 210. 
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وَيُحَذْركُم آله تَفْسَدُ وَآلَهُ رَوُوف بالْعبَدِ (جمع 2/")1[4 , فالعقل لا يمكنه تحاوز حدوده التي 

تقف عند ما هو مادي محسوس و البحث في الذات الإلهية لا يكون بالاعتماد على ما يعطيه الفكر 
من تصورات و تشبيهات» بل ذلك يؤدي إلى الكفرء إذ لا شبيه بين عالم الألوهية و عالم 
المادة» ذلك أن "الذي عند العقل من العلم بالله من حيث فكره علم التنزيه» وضرب الأمثال تشبيه» 
وموضع التشبيه من ضرب دقيق لا يعرفه إلا من عرف لمشبّه والمشبه به» والمشبّه به غير 
معروف...فالنظر فيه من حيث الفكر حرام'!2, 

القلب والخيال يدركان الاستحالات في الصور» سواء أكان ذلك في التجلّي الإلمي أم في عالم 
الخيال أثناء النوم» إذ أن الصور الخيالية في النوم تتميز بسرعة استحالاتما» لذا فالقلب والخيال أداتان 
من أدوات الكشف فما " جعل الله النوم في العالم الحيواتي إلا لمشاهدة حضرة الخيال في العموم 
فيعلم أن ثم عالما آحرا يشبه العالم الحسيء» ونبّهه بسرعة استحالة تلك الصور الخيالية للنائمين من 
العقلاء» على أن في العالم الحسي والكون الثابت استحالات مع الأنفاس لكن لا تدركها الأبصار ولا 
الحواس ف الكلام خاصة وف الحركات» وما عدا هذين الصنفين فلا تدركه صورة الاستحالات 
التغيرات فيها إلا بالبصيرة وهو الكشفء أو بالفكر الصحيح في بعض هذه الصور لا في كلهاء فإِنّ 
الفكر لا 

فالكشف يدرك بعين البصيرة» وهي القلبء أو بعين الخيال لا بالعقل من جهة فكرهء إذ أن 
العقل يقف عند حد أدنى من ذلكء وقد ذهب الغزالي إلى أن هناك عيناً تدرك الغيب وما سيحدث 
في المستقبل» فحضة الخيال لا يستعصي عليها شيء»ء ولا تقف أمام معدوم أو محال بخلاف العقل 
الذي لا يحيط إلا بما هو متحقّق, وله وجود فعلىّء ووفقا لشروطه. "فما أوسع حضرة الخيال» وفيها 
يظهر وجود امحال» بل لا يظهر فيها على التحقيق, إلا وجود الحال..," /5, 


+-آل عمران: 30, 

7 - محبي الدين بن عربي: فصوص الحكمء ج:2, ص: 319. 
7 - محيي الدين بن عربي: فصوص الحكم؛ ج:2 ص:319. 
“*- المصدر نفسهء ج:2» ص: 198. 

” - المصدر نفسه. ج: 03» ص: 468. 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 

أيقن الصوفية أن الخيال طريق الكشف لإدراك الحقائق العلوية التي هي فوق طور العقل؛ وكان 
لهذا الإدراك دوره في إنتاج المعارف» ويحوز الخيال هذه المكانة من قدرته على الجمع بين المتناقضات 
لأنه يتوسط بين الباطن والظاهرء وبين المثال والصورة» وبين المطلق والمقيد» ومن ثمّ يمكنون واسطة بين 
"الحق الخلق" فيما يريد الحق من بحلياته» وما يجده الخلق من مقامات ومكاشفات» ويقوم بصياغة كل 
ذلك عن طريق جمعه بين الحس والخيال» وإطلاق تفاعل من نوع ما بينهماء لإبداع صورة رائعة مجمع 
بين التقيضين في شكل متناسق ومعرض حديد» عما هي عليه فعلا في عام الحس و الكثافة, 
"ولما علم الحق ما ركب عليه العالم...أرسل الرسل إلى الناس والمكلفين» فوقفوا في حضرة الخيال 
خاصة» ليجمعوا بين الطرفين» بين المعاني والمحسوسات...فقالوا لبعض الناس» من هذه الحضرة» اعبد 
الله كأنك ار 

إن الخيال الذي يرتقي إلى هذا المقام من الأهمية والحيوية في الفكر الصوفيء شكل ركناً مهما في 
التجربة الروحية لدى الصوفية» و هو لا يقل أهمية عن دوره في التجربة الوحدانية و الإبداعية عندهم 
وهو يشترط تحريره من كك القيود ليصبح خيالا مبدعا لقا "فالمبدع يمر بحالة تشبه حال النائم 
الذي يحلم بأشياء ومواقف» ويعيشها وهو نائم ما غادر فراشه» أو مكان نومه» وإن قَضّلت حالة 
الحلم في الوم لأتما الأكثر صفاءء وحينها يكون النائم أقرب إلى عالّ الغيب» وهي حالة تشبه حالة 
"الفناء"' عند الصوفية» حين يتجرد العارف عن الغير والسّوى» بل يذهل عن نفسه حتى لا يعي شيئا 
من أمره» وعندها يلج الحضرة الخيالة من أوسع أبوابماء وهو بما أولى» بما هي قوة مميزة للإنسان عن 
سائر المخلوقات» ويتوقف إدراكها وحسن توظيفها على مدى صفاء النفس» ورهافة الجسء وفيؤ 
لخر ل 


دورالخيالةٌ-ناء المعرفة الصوفيةة 
و تنأتى قدرة الخيال على إنتاج المعرفة لدى الصوفية من برزحيته » أي من جمعه بين الحس 
والعقل» وهو ما يجعله ابن عربي أوسع ارو "و من لا يعرف مرتبة الخيال لا معرفة له جملة 


' - محبي الدين بن عربي: فصوص الحكم, ج203 ص: 464. 
- محيي الدين بن عربي: الخيال عالم البرنخ و المثال» جمع محمود محمود الغراب » ص؛ 22. 
مي الدين بن عربي: الخيال عالم البرزنخ و المثال» جمع محمود محمود الغراب» ص: 13 
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الفصل الأول : المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 
انمز ليون "لوال لشم" عر" فيان انعقو "انال الطلو" تومن م "الع" الي 
ف ]ول #تمونة وو نيزنا اتن لاقيو يها كد للك الجور الكافة في كاعيان اع اا الور 
بما هي صور هي لعفت انع والخماء الفلاطر قي ع 011 

إن تحليات الحق له أرق وألطف معنى من هذا الذي حارت العقول المقيدة فيه وعجزت عن 
إدراك حقيقته» فالتجلي كان في "عالم الخيال والإدراك له بعين الخيال "كشفا" في اليقظة وحلما في 
النوم ... إلى هذه الحقيقة يصير الإنسان في نومه وبعد الموت... والككاشف يرى في يقظته ما يراه 
الا ويسفهه ابو عرق عمال امراف والعكاس الصورة علنهاء 
"فنحن ندكرها من حيث هي موجودة» كما أن وجودها في المرآة ليس حقيقيا في الآن ذاته» ولذلك 
كانت الصورة هنا برزحا بين الوحود الحقيقي» والوجود العدمي» ومرد ذلك ف نظر ابن عربي إلى 
الحس الخاطئ» اا فكأن قوة الخيال "قامت مقام المرآة...فالمرآة عين واحدة والصور كثيرة في 
1 لا 

هناك نوعان من الخيال -على ما سبق ورأينا - الخيال المتصل (ملكة الخيال) (7/. و"الخيال 
المنفصل" الذي يشكل كل ما في الكون (عدا الحق) فقد؛ "خلق (الله) حلقا إن قلت فيه موحود 
صدقت وإن قلت فيه معدوم صدقتء وإن قلت لا موحجود ولا معدوم صدقتء وهو الخيال» وله 
حالان» حال اتصالء وهذا الحال له بوحود الإنسان وبعض الحيوان» حال انفصال وهو ما يتعلق به 
الإدراك الظاهر منحازا عنه في نفس الأمرء كجبريل في صورة دحية ومن ظهر من عالم الست"( , 

فالخيال المنفصل هو العماء في أحد وجوهه ويشكل "كل ما سوى الله ترتيبه ونضده روحا 
وجسماء علوا وسفلا... وليس العام بشيء سوى الصور التي قبلها العماء وظهرت فيه...والعا م 
جنيع ما ظهر من الصور فهي أعراض فيه ( في العماء ) يمكن إزالتهاء وتلك الصور هي الممكنات 


النائم في حال نومه والميت بعد موته" 


“لفون السشررض :17 

- ينظر: سعاد الحكيم؛ المعجم الصوفي . مصطلحات "العماء" و"الخيال". 
3 - محبي الدين بن عربي» الفتوحات المكية» ج: 02 ص؛ 311. 

“- محبي الدين بن عربي» الفتوحات المكية» ج: 01» ص: 305 

” - أدونيس: الصوفية والسوريالية» ص؛ 77 -78. 

* - محيي الدين بن عربي» فصوص الحكم؛ ج:01» ص: 184. 

' - المصدر نفسهء ج:01, ص: 311 وما يليها. 

2- المصدر نفسهء ج: 03. ص؛ 443, 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 
ونسبتها من العماء نسبة الصور من المرآة تظهر فيها لعين اللا أي أن المعاني المجردة قد ألبست 
صورا حسية خيالية في حضرة الخيال أو في عالم المثال. 

وبذلك أمكن حصر لمعاتي في الخطاب الإلحي للرسل والأنبياء» ثما جعل العقول تتلقى المعاني 
بالتشبيه» كما تتلقى ا محسوسات التي شبهت بما هذه المعاني» على الرغم من أن "المعاني بالنظر إلى 
ذاتها ليست متحيّرة» أو منقسمة» أو قليلة أو كثيرة أو ذوات حدٌ ومقدار» أو كيف وكم, وأقرب مثال 
لهذا التحيّز في حضرة الخيال:علم الموازين المعنوية التي توزن بما المعاني و المحسوسات, و موازين الآخرة 
هل هي إقامة العدل بالحكم في العالم؟... أو هل هي محسوسات كلموازين المحسوسة في الدنيا لوزن 
الأشياء؟ك و إذاكانت حاسة البصر تدرك الموازين في الآخرة المحسوسة عندها هل هي محسوسة 
كما يدركها الحس أو ممثلة كتمثّل الأعمالء فإِنّ الأعمال أعراض وهي في الآخرة أشخاص فتعلم أتما 
بعلن"( , 


يرى ابن عربي أن المعاتي قد نزلت من "العالم المعقول المحرد" إلى "عالم الخيال" فحكم عليها 
الخيال فألبسها صورا حسية حخيالية؛ فهو '"'يتوسط يفصل ويصل الحقائق الروحية الخفية» وعالم 
سوس المادئ للا "لأنْ الحقائق لا تنقلب وحقيقة من لا يقوم بنفسه مغايرة حقيقة من لا 
يقوم بنفسه. فلابد أن تكون ممثلة في ةنق الكل ولمهذا يرى ابن عربي أنه: "ورد في الخبر 
النبوي أن الموت يؤتى به في صورة كبش أملح, ولم يقل يؤتى به كبشا أملح والموت عرض بل 
لاض 5 إن الموت ١‏ تنقلب حقيقته كبشا أملح؛ بل ظهر ف صورة كبش أملح في حضرة ة الخيال 
"عالم البرزخ"» فحقيقته ظهرت ممثلة بصورة الكبش ولم تنقلب : ا ل ا دك 
طبيعة الخيال الذي يلطف الكثيف ويكتّف اللغليك 91 
فمن يرى هذه الحقائق كشفا فإنه يراها في "حضرة الخيال" وقد غلب عليها حكمه فألبسها 
صورا حسية خيالية تدرك من خلالها: "ولذلك قال يعقوب لابنه: 98 قَالَ يَبّىَ لا تقصُص رُدَيَاكَ 
“-المصدر نفسه ج:3» ص؛ 443, 
- بي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج:03» ص: 461, 
31م 01106 مماعع ااه © .اققم هق للا8 !"ل عموآنام عا دمة0 عع نوغ مم نهم أوهم "ا 88110 0ع 17م لزع بر 3 
.68 -0.167 1976 2305 ,لوأل عممع2 مم أقصاموا| ع ,لامأعصوه8 5ع/ا لا 
- المصدر السابق» ج: 03, ص؛: 461., 
” - المصدر نفسه » ج: 03» ص: 461, 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 


عل إِخْوَتِكَ فَيَكيدُوأ 1 إن آَلشْيَطَنَ لِلْإسَنٍ عَدُوٌ نمت (2) 4لا » إذا ما كان ما رآه وما 


مثل له إلا عين أخوته وأبويه» فأنشأ الخيال صورة الأخوة كواكب» وصور الأبوين همسا وقمرا وكلهم 
لحم ودم وعروق"» ويوضح لنا ابن عربي هذه المسألة قائلا: وحعل لنا الدليل على قبول ما أتى به من 
هذا القبيل في هذه الصور ما يراه النائم في نومه من العلم في صورة اللبن...ومعلوم أن العلم ليس 
بحسم يسمى لبنا ولا هو لين» وإثما هو معنى محرد عن الصور التي من شأتما أن تدركها الحواس" (2 

إن الذي كلق الخيال أن يكون أداة للكشف هو قدرته على التلطيف والتكثيف» فيرفع 
المحسوسات لرتبته وينزل المعاني إليه» فال معاني التي يراها المكاشف محسدة والنائم في نومه على حد 
سواء ليست صورا حسية مما تدركها الحواس -على حد تعبير ابن عربي - ولكن الخيال قد ألبسها 
الصور الحسية الخيالية» ما جعلها قابلة للإدراك بالقوى الروحانية لاسيما ملكة الخيال» أي أن المعنى 
امحرد في العالم المعقول قد حاز على الصورة الحسية» أو قل تمثّل بما في "حضرة الخيال" فنزل إلى مر 
يمكن للمكاشف الذي رقى بملكة خياله إلى رتبة الاتصال "بعالم المثال" أن يدركه ممثلا في هذ 
الحضرة بملكة خياله كشفاء وبذلك يمكن أن نقول أن الخيال لا يدرك إلا بالخيال» و ليس بغريب أن 
يعدّ ابن عربي المخيّلة التي وصفناها بحذا الوصف قوة من قوى القلبء فإنه يقول: "إن قلب النائم 
يصبح - وقد اتصل بالعالم العلوي هذا الاتصال - أشبه شيء بمجرى غير مضطرب من الماء ينعكس 
عليه جنيع ما هنالك من صور الحقائق النورانية"31) 

فدور الخيال يكمن في كونه مظهراً وبجلى لهذه الصور» وكذلك بقية القوى الأخرى» فهي دائمة 
الاستعداد لإظهار هذه "الصور المثالية" وتلقيها من العقل الفعّال الموكل بفيض "الصور" عليهاء وفي 
ذلك يقول السهروردي: "وقد يكون لها (الصور المعلّقة) مظاهر» ولا تكون فيهاء فصور المرآة مظهرها 
المرآة وهي معلّقة لا في مكان ولا في محل وصور الخيال مظهرها التخيل وهي معلقة" 4 , 


انا يوي 05 

” - المصدر نفسهء ج: 02 ص ؛ 66. 

- محبي الدين بن عربي: فصوص الحكم؛ ج: 02؛: ص: 75. 
“- محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 2 ص: 212. 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 

ويتجلى هذا المثال أو "يتمظهر" عن طريق التخيل أو عند المقابلة بين الأحسام الصقيلة 
كالمراياء فتكون الأحسام الصقيلة والخيال مجالي مُظهرة له ويزول تحليه بزوال هذه الأسباب ذ؛ " قد 
عن جذة :لذن مدعا مله جددوكة: قيطا كينا اللنمرانا ولك ااا 

وهذا يعني أنما " تحصل بسبب المقابلة و التخّل الحيواني» ثم تبطل بزوال المقابلة والتخيل أو 
فماة لزنو ١‏ 08 

وتحصل هذه الرؤية في حال اليقظة لمن تكون روحه قد سمت إلى درجة "الأرواح القدسية'" 31 
أو أصبح ينقدح حدسا ويشتعل ذكاء أما حكم الصور التي يشاهدها المرء في حالة النوم في الأحلام 
"حكم صور المرايا التخيل في أنما حادثة يفيضها الأنوار المحرّدة» بحسب استعداد النائم وما يقتضيه 
وضعه وحالة وخلقه وهي مظاعر اللفقوي لفيا 

إق"العور اللبالية العلفة تصبح مظاهر لماء ويطلع عليها أصحاب النفوس الصافية والسامية في 
هذه الحالة (أي حالة التمظهر) فقد "يخلقها الأنوار المدبّرة الفلكية لتصير مظاهر لما عند 
ال 

وعند مشاهدة هؤلاء الصور المخلوقة عن طريق تمظهرها بعد إفاضتها من الأنوار ابحردة المديّرة 
يشعرون براحة روحانية لذيذة ولهذا قال: "وما يخلقها المدبّرات تكون نورية وتصحبها أريحية 
كان 

ولا يتأتى التوسط بين عالم العلويات وعالم السفليات إلا إذا كانت الحواس تحت سيطرة 
الخيال» فبعد أن تكف الحواس عن عملها أثناء النوم تتجه شطر "عالم الخيال" أو "خزانته" وتأحذ 
ما شاءته من الصور لتركبها وهذا راجع لسعة الخيال وغناه بالصور الحسية المخزونة: "فإذا نام الإنسان 
نظر البصر بالوحه الذي له إلى عالم الخيال فيرى ما فيه مما نقله الحس مجموعا ومما صورته القوة 


* - المصدر نفسه» ج:2 » ص؛ 222. 

#- الصدر نفسهءج: 2 ص: 232 - 233 . 

3 - ينظر : المصدر نفسهء» ص؛ 119. 

4- شهاب الدين السهروردي» حكمة الإشراق, ص؛ 233 . 
” - المصدر نفسه» ص؛ 232 - 233. 

“- المصدر نفسه: ص: 233. 
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الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 
المصورة مما لم يقع الحس على مجموعه قط على أجزائه التي تألقت منها هذه الصورة"! أ فبالنوم 
يدحل الإنسان إلى "عالم الخيال المفارق" وبه وحده يعلم أن هناك وراء هذا العالم المشهود عالما آخر. 

وهذا الكلام يوضح علاقة الخيال بخزائنه من جهة» وبالقوة المصورة من جهة أخرىء إذ أن 
الخزانة تحتفظ بالصور التي تعمل القوة المصورة بتركيبهاء بالإضافة إلى الصور التي تتلقاها من الحواس» 
فبعد أن تؤلف المصورة بين أجزاء لا رابط بينهاء تخلق صورا عجيبة تقوم الخزانة بخزن هذه المعطيات 
الجديدة» وعلى هيأتما الجديدة» مما يغني مخزوتما الصوري؛ وهنا تبرز سمة "الخلق الجديد" . 

ويهذا التصور أقرٌ الصوفية بدور الخيال في بناء نسقهم المعرفي» بخلاف الفلاسفة والمفكرين 
العرب الذين قزَّموا فعله» و همَّسُوا دوره» و هذا نابع من النظام المعرفي الذي بنوا عليه معارفهم , 
فأعلوا من شأن العقل و هو ما دفعهم إلى رفض معظم ما قدّم من مصادر أخرى للمعرفة» بل إنهم 
أخضعوا جميع تلك المصادر للعقل» وحاول بعضهم إعمال المحدود في المطلق» وبخاصة فيما يتعلق 
بشأن الوحي والنبوّة» ناهيك عن الإلحام والخيال الذي اعتمده المتصوّفة مصدرا أساسيا لمعارفهم. 

و تأسيساً على ما تقدم؛ فإن الخيال يتوسط بين عالمين: عالم الوجود المادي و عالم الوجود 
الغيبي المطلق» و لا يتم الكشف إلا بحذه الآلية - إن جاز لنا التعبير - و لهذا كان الإدراك الخياللي 
حقيقة من الحقائق التي بنى عليها الصوفية نظرتهم إلى الوجود, لكن ما يعطيه الخيال من معارف ذوقية 
لم تسعف غير الصوفية في تقبل ما ينتج عنهاء و أصل الخلاف ناشئ من اختلاف النظم المعرفية؛ 
لذلك كان الصوفية يلحُون على أن فهمهم و تتصوّراتهم - و بالتاللي خطاباتهم -آتية من مصدر 
غيبي توسط فيه الخيال» فقدَّم خطاباً مفارقاً للمألوف من الكلام» و ستكون وقفتنا في الفصل الثاني 
مع تصور الصوفية للكتابة و اللغة بكل مستوياتماء باعتبار أن هذا الخطاب مصدهه إلام رباي» تقدمه 
مقولة "حدثني قلبي عن ربي"» مما يطرح إشكالية الإنسي و الإلحي بشأن الحوية في هذا النمط من 
الخطاب,. 


' - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 03؛ ص: 38. 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 


الشف وإشكالية الموية قف الخطاب الصوفب 


يعتمد الصوفية على الكشف الذي به يعرف الصوفي الحقائق الغيبية التي يعجز عن إدراكها 
النظر و الفكر بحدودهما الصارمة» يقول الغزالي: "إن جلاء القلب وإبصاره يحصل بالذكرء وإنه لا 
يتمكن منه إلا الذين اتقواء فالتقوى باب الذكرء والذكر باب الكشفء والكشف باب الفوز الأكبر» 
وهو الفوز بلقاء الله تعالى"/"أ» و يرى الصوفية أن الكشف يدرك من الغيبيات من غير وسائط» فهو 
"نور يحصل للسالكين في سيرهم إلى الله تعالى؛) يكشف لهم حجاب الحسء ويزيل دوتهم أسباب 
المادة نتيجة لما يأحذون به أنفسهم بو ا للق 

وقد اشترط الصوفية لحصول هذه الحالة الكشفية سلامة القلب و تطهيره من متعلقات 
الشهوات» إذ لا يحصل الكشف إلا لمن صفت روحه و حلّقت في عالم الأنوار. و في هذه الحالة 
يصبح البصر بصيرة» إذ تنعكس أبصارهم في بصائرهم, فينظرون بنور الله وتنمحي أمامهم مقاييس 
الزمان والمكان» فيطّلعون على عوا من أمر الله اطلاعاً لا يستطيعه مَنْ لا يزال ف قيد الشهوات 
والشكوك والبدع العقائدية والوساوس الشيطانية» ولا تتسع له إلا تلك القلوب النيّرة السليمة التي 
زالت عنها ظلمات الدنيا وغواشيهاء وانقشعت عنها غيوم الشكوك ووساوسهاء وكثافةٌ الماديات 


وأوضارها"07. 


يشرح ابن خلدون هذه الحالة التي تحدث للعارف بقوله: "ثم إن هذه المجحاهدة والخلوة والذكر 
يتبعها غالباً كشف حجاب الحسء والاطلاع على عوالم من أمر الله ليس لصاحب الحس إدراك 
شيء منها؛ والروح من تلك العوالم. وسبب هذا الكشف أن الروح إذا رجع عن الحس الظاهر إلى 
الباطن» ضعفت أحوال الحس» وقويت أحوال الروح, وغَلّب سلطانه, وتحدد نُشُووةُ. وأعان مع ذلك 
الذكر؛ فإنه كالغذاء لتنمية الروح» ولا يزال في نمو وتزايد إلى أن يصير شهوداًء بعد أن كان عِلماً 


.11 أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج:3؛ ص:‎ - ١ 
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الفصل الثاني : الكتابّة و اللّمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
ويكشف حجاب الحسء ويتم صفاء النفس الذي لها من ذاتماء وهو عين الإدراك» فيتعرض حينئذ 


للمواهب الربانية والعلوم اللدنية والفتح الإلحي... وهذا الكشف كنثيراً ما يَعرض لأهل المجاهدة؛ 
)1 


فيدركون من حقائق الوجود ما لا يدرك سواهم... 

و انطلاقاًٌ من مكرمة الكشف - إن جاز لنا التعبير - يستطيع الصوفي معاينة المطلق 
و التعرف على خصائص الوجود» فهو "سلوك معرثي تحاه العالم و الذات معاًء إن هدفه هو اكتشاف 
ما يتخللهما من حقائق و معاني, فهو يتخذ العالم كمنطق للمعرفة, لكنه أيضا يتقيد بمختلف 
أشكاله الوحودية, فالشرط الأساسي للكشف -كموقف معرفي - هو التقيد بالوحود. إنه شكل من 
شكال لوقه ات 


يرى الصوفي العالم عبارة عن علامات و رموز دالة "على حقائق إلحية قدسية» و أن العلم هو 
محاولة لاكتشاف ذلك الدليل و فهم علاماته و ما تحيل عليه بطريقة غير مباشرة. إلا أن تلك 
اللامباشرة تحثم داحل المباشرة, و هذا يعني أن ما هو غير مرئي لا ينفصل بالضرورة عما هو مرئي, 


إنه يرتبط به ارثباظ السك ا 


ومن هذا المنطلق التصوري خالف الصوفية غيرهم ممن يستعملون النظر والفكر و البرهنة على 
معرفة الوحود و الألوهية» و قد اعتبر الصوفية أن الذي لا كشف له عن طريق المنهج الصوفي لا علم 
له بحقيقة الوحود» لذلك قال ابن عربي: "إن في عباده من خُرمَ الكشف و الإيمان - وهم العقلاء 
عبيد الأفكار و الواقفون مع الاعتبار - فجاوزوا من الظاهر إلى الباطن مفارقين الظاهر, فعبروا عنه إذ 
لم يكونوا أهل كشف و لا إيمان لما حجب الله أعينهم عن مشاهدة ما هي عليه الموحودات في 


أنفسها ك الدلالة الوحودية] (...) و أما المؤمنون الصادقون |كت الصوفية ] (...), فعبروا بالظاهر 


1 - عبد الرحمن بن خلدون: المقدمة.» ص: 329. 


2 - منصف عبد الحق: أبعاد التجربة الصوفية» الحب» الإنصاتءالحكاية» منشورات إفريقيا الشرق» المغرب» ط:1» 2007 ص: 
21. 
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الفصل الثانى : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
معهم لا من الظاهر إلى الباطن, و بالحرف عينه إلى المعنى و ما عبروا عنه, فرأوا الأمور بالعينين 


3 الظاهر و الباطن] "/2, 
الككشف ولانهائية المعرفة الصوفيةة 


إن الكشف الذي سعى الصوفية دوماً إلى بيان عظيم قدره على ملامسة الحقائق الغيبية 
الميتافيزيقة يكشف عن مراحل يرتقي من خلالها الصوقٍ المكاشف من عتبة معرفية إلى عتبة أخرى 
أعلى منهاء و هذا ما يبرز "لا تحائية المعرفة الصوفية, و من خلال ذلك لا نحائية الدلالة الرمزية 
الباطنة. فهذه الدلالة فضاء غير متناةٍ من المعاني. فحين يتأمل الصوفي الحمالية الخاصة بالأنثى أو 
الطبيعة, فهو يتأملها من خلال دلالتها الوحودية المباشرة, أي من خلال ظهورها المشخص عبر المرأة 
أو كائنات الطبيعة» غير أن هذه الحمالية الخاصة بالشكل الوحودي تظهر له مجحرد امتداد لحمالية 
أوسع هي بالضبط جمالية الذات الإلهية التي تنجلى عبر كل شيء. آنذاك, يكشف الصوفي المعنى 
الباطني للجمال. لكن هذه الوثبة من الدلالة الوحودية المحدودة إلى الدلالة الرمزية المطلقة لا تقف 
عند هذا الحد. و سيسعى الصوفٍ عبر هذه الدلالة الرمزية المككشوفة إلى اكتشاف دلالات أخرى 
أعمق و أبعد. فرمزية امال الإلحي مَعْبَرٌ لرمزية الجلال الإلحي و مظاهره, و هذه جسر للعبور إلى 


اكتشاف أسرار الحياة و القدرة و الإرادة وو 


يضاف إلى ما تقدم أن الصوفية يلخُون على أن خطاباتحم آتية من عالم الألوهية الذي كوشِفُوا 
به في لحظة إخمادهم لعوارض البشرية» و تخليص أرواحهم من عتق الجسد» فلما اتصفت قلوبهم 
بمواصفات الملائكة تلقوا أسراراً من عال الملك» عبر ملك الإلحام؛ و في هذا المقام يظهر دور الخيال في 
التوسّط بين عالم الملك و عال الملكوت. 


1 محبي الدين بن عربي؛ الفتوحات المكيةع جُ 3»صس: 257 
2 - منصف عبد الحق: أبعاد التجربة الصوفية» ص: 24. 
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الفصل الثانى : الكتابة و اللعغة في تصور العرفان الصوفي 
و انطلاقاً من هذا الموقف الكشفي تكون الكتابة الصوفية مختلفة عن الكتابة المعيارية» فهي لا 
تتحدّد على أتما كتابة بالمعنى المعروف بقدر ما تتحدد بوصفها تلقيا وسماعاً» غير أن المتلقى فيها ليس 
مغيّباً على نحو كلّي, لأنما لا تتهيّأ له إلا بالاستعداد للتلقي» أي إعداد ا محل [ القلب ]» وإلاا كان 
هذا التلقي متاحا للجميع, فالحكم إنما هو أبدا للاستعداد» وهذا الاستعداد هو تحربة يتغيا منها 
الصوفي إخماد بشريته» بإحلاء القلب وبلوغ صفائه؛ وبالتخلي عن أوهام النظر والفكر وعن كل ما 
يحول دون صقل مرآة ذاته وإعدادها للتلقى» ثما يجعلها في تميؤ مستمر» تميؤ تغدو معه الكتابة ترقيا 
أي تحربة في انتظار ما يُلقىء و هذا التلقي لا ينتهي ما دام آتياً من المطلق» يقول الجنيد: "لو أن 
العلم الذي أتكلّم به من عندي لفنى» ل لكنه م الحق بدأ 3 إلى الحق ا 
فالكتابة الصوفية مشدودة إلى مصدر يختلف عن مصادر الكتابة غير الصوفية تحاوز المعيار» 
وتتخطى الأعراف الكتابية السائدة» فتحول النص الصوفي إلى "نص يمثل قطيعة مزدوحة: مع الكتابة 
الشعرية في عصره» ومع لماتهدة الكضارة وهو ف ذلك غرية واخل امعط لفق النا 21 
ثما جحعل الكتابة الصوفية تفارق الكتابة الكلاسيكية في جملة من المنطلقات والأسسء أي من 
حيث بنية النظام الذي يفرزهاء ويشكل ملامحهاء حيث لّصِها أدونيس في خمس نقاط هى: 
- انعدام الفكرة المسبقة» أي التخطيط أو التصميم المسبق. 
- انعدام أية رقابة للوعى أو العقل. 
- انعدام النظام الكتابي التقليدي: كتابة تبدو» ظاهرياء إما فوضوية» بلا نظام وبلا مضموكد. 
- انعدام الاهتمام الجمالي (بالمعنى التقليدي) والأخلاقي (بالمعنى التقليدي). 


- الفيضية» فهذه الكتابة نوع من فيض الكيان» فيض اللاوعيء بحرّية مطلقة" لل 


1- سعاد الحكيم: تاج العارفين» الجنيد البغدادي, الأعمال الكاملة» دراسة و جمع و تحقيق: دار الشروق» مصرء ط: 02» 
5/06 ص: 173. 
2 أدونيس: الصوفية والسوريالية - ص:185. 


0 


الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
ومناحات وهي لا تسرد» ولا تعلّم اننا نهل الأشياء وتفو 20 فالكتابة الصوفية تقدم 
نفسها على أتما ليست كالكتابة المتعارف عليهاء كتابة يختلط فيها ا محكي بالمعيش» تستند إلى بتحربة 
معيشة و علم مكاشفء وليست كما تقرها الكتابة على النمط السائد. 


إن الكتابة غير الصوفية مستمدة من مرجعية إنسية» تعتمد أقوال المؤلفين وتتوسل بما في بنائها 
الدلالي» ومحدوديتها ناجمة - ف نظر الصوفية - عن استنادها إلى الفكرء لأنّ الفكر معلول!. أما 
الكتابة الصوفية فمشدودة إلى مرحع غيبي؛ يوحهها ويحررها من شواغل البشرية. والعلاقة مع هذا 
المرحع مبنية على التجربة وتسخير المسدء لا على القيل والقال على حد تعبير الحنيدا”» وقد كان 
الصوفية يمثلون للمفاضلة بين المرجعين بالفرق بين اللحم الطري والقديد» وبين ماء المطر وماء 
النهر أ”أء ولفية هذه المفاضلة ترجع إلى الفرق بين العلم النظري والعلم اللّدِي لديهم. 

فابن عربي حص الفروق بين الكتابة الصوفية والكتابة غير الصوفية بتأمل يضيء ما بميز إحداهما 
عن الأخرى؛ واستجلاء هذه الفروق يمكّن من إشراك الخطاب الصوثي في تأمل وضعية المؤلف في 
الثقافة العربية القديمة» ما يعد بنتائج لها أن نُسهم في تنسيب الخلاصات التي انتهى إليها الخطاب 
التقدي المعاصر في قراءته لوضعية المؤلف في الثقافة العربية القديمة57, 


فالمؤلف ف الكتابة غير الصوفية يكون حسب ابن عربي: )7 


- مقيدا بما احتار التأليف فيه ما يجعله تحت اتخحتياره. 


- أدونيس؛ الصوفية والسوريالية » ص:135. 
2 - المرجع نفسهء ص:142. 
3 - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 2» ص: 231. 
“ - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 117. 
” - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية » ج: 2 ص: 332. 
6- ينظر: عبد الفتاح كيليطوء الكتابة والتناسخ» مفهوم المؤلف في الثقافة العربية» تر؛ عبد السلام بنعبد العالي» دار التنوير» 
بيروت» ط:01: 1985م ص 08 وما بعدها. 


/ « لحري الدين بن عربي»: الفتوحات المكية» جُ 1».ص: 59. 
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الفصل الثاني : الكتابّة و اللّمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
- خاضعا للعلم الذي يستمد منه. ما جعله تحت العلم الذي يبثه. 


- متحكما فيما يكتب» فيلقى ما يشاء وعسك ما يشاء. 


أما الكتابة الصوفية فيكون المؤلف 006 


الي القلب من كل علم؛ عاكفا على "مراقبة ما ينفتح له الباب" , 

- مستغرقا في المقام ومنقطعا عما سواه إلى حد فقدان الإحساس. 

- ممتثلا لما يؤمر به, 

- جاهلا لما يكتبه عنه. 

- متحررا من علم الباب الذي يكتب فيه. 

تنطوي كتب النفري؛ موقف المواقف, المواقف و المخاطبات على شذرات نظرية حول مفهوم 
الكتابة يمكن أن تعتمد منطلقا للتأمُّل, كما أن طريقة بناء هذه الكتب تغري, على غموضها, 
بتخريجات قد تكون مهادا لمقارنتها بما تفصح عنه هذه الشذرات النظرية. 

حجاء في موقف التمكين و القوة؛ " و قال لي: جاءك القلم, فقال: كتبت العلم و سطرت 
السر فاسمع لي فلن تحاوزني, و سلم لي فلن تدركني" (2. 

و قال لي " قل للقلم عني: يا قلم أبداني من أبداك» وأحراني من أجراك و قد أحذ علي العهد 
للاستماع منه لا منك؛ فإن معت منك ظفرت بالحجاب و إن سلمت لك ظفرت بالعجزء فأنا منه 


أضنم كنا اهدي لأمتك وله انلك كنا أرقفق ارال 


' - المصدر نفسه .» ج: 1» ص: 59. 

++ هلين غك الخبار القي + الأقمال الضوقية رابحهينا و قدم لما؛ سعيد الغانئمي» منشورات الجمل» بغداد» ط: 1» 2007 
ص: 185 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 

الكتابة كما في - التصور الصوفي - سماع لكلام الله يغدو فيها القلم حجاباً و عجزاً , 
وتتراجع فيها الذات إلى موقع الإنصات لصوت صادر عن خارجها » تتلقاه في لحظة الفناء عن 
السوى و عن الذات التي ترد لدى الصوفي مرادفة للهوى و النفس و الشيطانء أي المدّنس, 

و على الصوفي أن ينفصل عن ذاته و يتصل بالله و من هذا الاتصال تتولد الكتابة لديه» من 
هنا تأخذ النصوص الواردة في المواقف و المخاطبات للنفري "شكل نداء إلهي موجه إلى الصوثي» و 
النفري و هو يعيش غمرة وجده الداخلي عقيف قلع لوادت لاا ولازمة "أوقفني في 
موقف(...) و كذلك لازمة المخاطبات و " قال يا عبد " تكشفان عن وضعية الذات في خطاجماء 
فهي تتلقى ما يلقَّن لها فتكتبه بقلم التسليم إلى الله و ليس بقلم الذات » وهو ما يتضح في موقف 
العبادة الوحهية " و قال لي أنت الكاتب فاكتب لي بأقلام تسليمك إلي و احتم كتابك بخاتم الغيرة 

1)2( 

علي 

و ليست الكتابة لدى النفري» إنصاتاً لكلام الله فحسبء بل إنهما تتوحه إليه و تستمد منه 
كما نص على ذلك النفري : "و قال لي: يا كاتب الكتبة الوحهية و يا صاحب العبارة الرحمانية إن 
كتبت لغيري محوتك من كتابي» وإن عبرت بغير عبارتي أخرجتك من خطابي !2" وفي هذا ما يفسر 
صوغ النفري للمواقف و المخاطبات بأسلوب له و شيجة صامتة بأسلوب الآيات القرآنية, و قد 
انكشفت هذه الوشيجة بحلاء في موقف أنا منتهى أعزائي: "و قال لي: و الذين جاهدوا فينا الذين 
رأوني فلما غبت غطوا عيونهم غيرة أن يشركوا بي في الرؤية ...م و قال لنهدينهم سبلا و 
نَكْشِفَنَ لهم في كل شيء عن مواقع نظرنا فيد" (ل, 


7 - منصف عبد الحق ؛ زمن الكتابة » زمن الإنصات » الكرمل؛ العدد: 46, 1992, ص: 54. 
2- محمد بن عبد الحبار النفري: الأعمال الصوفية» ص: 132 

3 - محمد بن عبد الحبار النفري: الأعمال الصوفية » ص: 139 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و الله في تَصّوّر العرقان الصوفي 
و بحذا التصوّر عن الكتابة الصوفية يمكن أن خميّر بين طريقتين رئيستين لتلقي الإذن بالكتابة 
بشكل عام, إذن ف اليقظة يجسده الوارد» وإذن في النوء للا وهو ما صرّح به ابن عربي في حديثه عن 
مجموع تآليفه» إذ يقول موَقّداً فكرة الإلام التي تطبع كتاباته» ومن ذلك قوله في بعض أبواب 
الفتوحات المكية : قال في الباب العاشر من الفتوحات: "نحن بحمد الله لا نعتمد في جميع ما نقوله 


إلا على ما يلقيه الله تعالى في قلوبنا لا على 00000000 

كما يكشف ابن عربي في مقدمة كتابه '"فصوص الحكه" عن مصدر التأليف و الكتابة لديه بما 
يؤكد ما سبق للنفري أن أعلن عنه و هو ما يفيد في تجميع فرضيات من شأتها أن تقربنا من وضعية 
الذات في الكتابة الصوفية و صلتها بالنص الأول. 

يعزو ابن عربي كتابه فصوص الحكم إلى مبشرة رأى فيها الرسول صلى الله عليه و سلم الذي 
قال له' "'هذاكتاب فصوص الحكم حذه و اخرج به إلى الناس ينتفعون به" لذلك كانت غاية ابن 
عربي فب قر ناي ةا لبدو "الت اليتون تمصو "الى :"" ان كوك وس عي" 
حفط للكتات: بتقديسيه"' اله عن الأفراط النفمية الى وشلا اللي 91"وروهدا غيل إلى كون 
الكتابة الذاتية تدنيس لأنما إنصات للنفس الأمارة بالسوء و هو ما يفرض على الصوفقٍ تغييبه لذاته 
(المدنس) و الإنصات إلى الصوت الإلمي ( المقدس ) أي أن يبقى وفيا لما يُلقى إليه كما يوكد ابن 
عربي في قوله: "فما ألقى إلا ما يلقى إلي و لا أنزل في هذا المسطور إلا ما ينزل به علي"21 , 


و لا يكتفي ابن عربي بمذاء بل يذهب ف كل مرة إلى التصريح بحوية كتبه» فكتابه "الإسرا إلى 


المقام الأسرا رؤية منامية» و رسالة مشاهد الأسرار القدسية» تدوين لتنقله في المشاهد.و هكذا فعل 


' - يتعين استحضار العلاقة بين الطريقتين» لأنَّ اليقظة لدى ابن عربي نوم كذلك وهو ما يتأوله مما ورد في الأثر: "الناس نيام فإذا 
ماتوا انتبهو"» ينظر: فصوص الحكم»ء ص: 99» والنوم بما هو غيبة عن ا محسوسات يمكن أن يتحقق للصوف في يقظته إن كان 
صاحب غيبة أو فنا للمزيد من التفصيل ينظر؛ 

6 ,أ م0 ,أاة]3 اط "0 917 ]نو عا 0305 63016 0 030010 أو03 أ" ا 
* - محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 1» ص: 68. 
*- محيي الدين بن عربي: فصوص الحكم» ج:1؛ ص: 48. 
“ - المصدر نفسهء» ص: 48. 
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الفصل الثاني : الكتابّة و اللّمّة في نَصّوّر العرقان الصوفي 
مع حل كتبه يصدرها بتحديد هويتهاء و هذا الأمر اتبعه الكثير من الصوفية» و منهم عبد الكريم 
الجيلي الذي بِيّن أمر تلقي كتاب الإنسان الكاملء و في هذا يقول عبد الكريم الحيلي: ‏ "وكنت 
قد أسميت الكتاب على الكشف الصريح وَأَيّدَتٌ مسائله بالخبر الصحيح ... وسميته بالإنسان الكامل 


في معرفة الأواخر والأوائل...فأمرني الحق الآن بإبرازه بين تصريحه وإلغازه» ووعدني بعموم الانتفاع, 
فقلت طوعاً للأمر المطاع» وابتدأت في تأليفه متّكلاً على الحق في تعريفه, فها أنا ذا أفرغ من دنه 
القدم» بكأس الاسم العليم» في قوابل أهل الإيمان والتسليم» خمرة مرضعة من الحي الكريم» مسكرة 
الموحود بالقده" 0 

و بحذه العيّدات التي وقفنا عندها تتحدّد إشكالية الحوية في الخطاب الصوفي المستند إلى الإلحام» 
أو بعبارة أحرى ” المقول الإلحي" و لا تستند إلى المعقول و لا إلى المنقول» تستمد لغتها من إمداد 
الواردات من الكشفء و بمذا تكون خارقة للأعراف اللغوية التي تكرّست عبر الاستعمال الشائع : 
والذي يسترفد لغته من مرجع إنسي يوجّهه للمعيار و القالب و المنوال. 


فالكتابة لدى الصوفية إذن مشدودة إلى المطلق» وهى تتحصل عن وارد أو تتولد استجابة لأمر 
يتحصل في الرؤياء وبما هي كذلك فإن ما يعيشه الصوفية في تلقيهم لما يجعلهم أثناء تقييدهم إما 
منشغلين بما عنهاء كما صرّح بذلك ابن عربي في قوله: "فكنت أتشاغل عنها بتقييد ما يمكن 


ون لكان وان ممع عفن ان يعلة اا ا 


في الحالة الأولى تكون الكتابة موسومة بالنقصء لأنّ التقيبد يغدو جرد أثرء فتكون اللغة أضيق 
من أن تتسع لما يتجلى للصوفي أثناء لحظة الا نخطاف, ومن ثم فإِنّ اشتغال الكتابة على المطلق تغدو 
تحربة مع المستحيل. والمطلق في هذا السياق يأخذ معنى ما يسميه بلانشو باللاتمائي "فمن يكتب 


العمل (ع"لالاع1"0) هو أيضا من سمع اللانمائي والمستمرء معه بوصفه كلاما واندمج في فهمه وأخذ 


1 -المصدر نفسه: ص:06. 
2- محبي الدين بن عربي: التدابير الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية» مكتبة عجان الحديد» حلب -سوريا - ط :01: 22000 
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الفصل الثاني : الكتّابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 

داخحل إلزامه. ولكن ليتس له التقاطه يوقفه أي يضع له حداء وبذلك يكون مصير الكتابة ترقيا 
ينتهي دوما إلى الإخفاق في احتواء اللانهائي» وهو ما يجعل ما يسميه بلانشو بالعمل (ع1/الا06' |) 
انتظار للعمل» الذي لا يتحقق منه غير الكتاب, إنه التوتر بين ا محدود واللانمائي الذي ينهض عليه 
فعل الكتابة!؟ , 

أما في الحالة الثانية فتنهض الكتابة على الاستحضار ولكنها تظل موشومة بالنقض أيضاء يقول 
ابن عربي مشيرا إلى النقض الذي يعتري كتابة الرؤياء في سياق حديفه عن رؤيا العدد 
"واستيقظت فقيدتما في هذا الباب كما رأيتها حين استيقظت» وخرج عن ذكري مسائل كثيرة كانت 
)2 


بينى وبينه كك مما يتعلق بغير هذا الباب" 


ووفق آليتي التذكر والنسيان. 


. فتقييد الرؤيا هو إعادة كتابة لما وفق شروط اليقظة؛ 


يلخ الصوفية أن مرجعية خطاباتمم إلهام و إملاء من الجناب الإلمي» فلا حظّ لإعمال الفكر 
فيما يقوله الصوفية عن العلم المكاشفء بل هو تلقّ من غير تدخُل من الصوفي في زيادة أو تعليق» 
يقول ابن عربي في هذا الصدد: 


قَلَمِي وَ لَوْحِي في الؤجُود يَمُدُهُ فلم الإلَهوَ لَوْحْه المخفُوط 
وَ يَدِي مين اللَّهِمِنْ مََكُوتهِ ما شِنْتُ أَجْري و لِلرُسُومٍ حُظُوؤ! 
إن فتح ابن عربي وغيره من الصوفية الكتابة على المصدر الإلمي من خلال وسيط أو بدونه 
جعل التلقي في هذه الكتابة استعادة لتجربة الوحي» ولا يعدم المتتبع لكتب الصوفية أن يلفي تماثلات 
عديدة بين التجربة الصوفية والنبوة» ولذلك لم يكن غريبا أن يطرح الخطاب الصوفي على نحو ضمني 
السؤال التالي: ما الذي يصل الصوف بالنبي وثي ينفصل عنه مادام الصوقي يتلقى هو أيضا كلامه عن 


- ينظر: .326 م ,1959 ,803/0 !| 6 ,اأمعنا؟ عأنازا عا بأمطعمةا8 عع ربج الا 
2 - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 2 ص: 215. 
- محبي الدين بن عربي: التدابير الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانيقه ص: 08., 
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الفصل الثانى : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 


الله ''؟ إن جواب ابن عربي عن هذا السؤال المضمر في خطابه تم من خلال الموازنة التي أنحزها بين 
الولاية والنبوة في سياق إرساء تصور متماسك حول الولاية, 

و بالانتقال إلى كتابة التجربة ينفتح إشكال اللغة» ولا تتحدد اللغة» في هذا السياق» بمعزل عن 
التجربة» بل إتما تغدو جزءًا انطلاقا من مسعى الصوفية لتطويعها لتشمل المطلق. و هذا ما جعل 
الصوفية يحارون أمام عجز اللغة عن الإحاطة بأذواقهم ما دفع النفري إلى إنكار الحرفية ذلك أن 
المرقية 3 كا قال التقرق /مواقفه 2 .ينج و أن نجعن نفسه مكيف يبعالل ين راى أن 
ا محاز الذي يستعمله المتكلمون في تعبيراتهم لا يمكن أن يعبر عن هذه التجربة الذوقية الحاز يقول 
النفري؟" الواقف لا يعرف المحاز» وإذا لم يكن بيني وبينك مجارٌ لم يكن بيني وفك لجا 

فلغة الثَقّرِي هي لغة التبشير بما وراء الحرف والبمحاز, أي بما وراء اللغة الحقيقية واللغة الاستعارية» 
وبما وراء الشيء ونقيضه؛ و هذا العجز الذي يواجهه الصوفية أثناء التعبير عن تحاريهم الروحية جعل 
ابن عربي عيّر بين العلم النظري والعلم اللَّدِيّء و في هذا التمييز تباين بين لغة العلمين» فكأن الكتابة 
تظل -حسب الشيخ الأكبر - في حكم العلم الذي يسندها وبه تتأثر» فعلم الأسرار الذي يصنف 
ابن عربي كتابته فيه تربطه باللغة علاقة توتر» لأنه "كلما أخذته العبارة سمج واعتاص على الأفهام 
دركه وربما محته العقول الفة اقل بل إن حقائق هذا العلم "لا تركبه العبارة أصلا ولا الإشارة 
ولك بود م الا وهو ما يقتضي من الصوفي تطويع اللغة لتدتسع لتجربة» لأنّ هناك أقاصي 
يلامسها الصوفقٍ لا مبنية على الانسجام؛ فكلما "بسطته العبارة حسن وقُهم معناه أو قارب وعذب 


عند السامع ااا 


7 - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 1 » ص: 33. 
2 - محمد بن عبد الحبار النفري : الأعمال الصوفية» ص: 116 
3 -المصدر نفسهء ص: 160 

“ - محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 1» ص: 33. 
5 - المصدر نفسه» ج: 1» ص: 64. 

*- المصدر نفسه» ج: 1)» ص: 33. 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 

مأهول من لملائكة و الرسل و ممن سبقهم من الصوفية» فزمنهم غير محصور بما نعرفه؛ يتد زمنهم 
من آدم إلى يوم القيامة» يتلقّونَ علومهم الوهبية من ملك الإلحام» فيأت كلامهم من غير ترتيب عقلي 
ولاعلى شكل مألوف؛ لأن العقل الذي يوكل إليه الأمر غائب معطّلء غير أن هذا الطرح قد 
وضع التصوف على محكٌ النقد حصوصا من قبل الفقهاء, الذي أُوَلوا كلام الصوفية على أتمم يدّعون 
أن الوحي يأتيهم كما كان يأتٍ الرسلء و أنحم يفضلون الولي على الرسولء إلا أن هذه الأقوال 
سبُراجع إن وقف القارئ على كلامهم؛ يقول ابن عربي : "... لسنا برسل مشرّعين و لا أنبياء 
مكلفين ... فإن رسالة التشريع» و نبوّة التكليف قد انقطعت عند رسول الله صلى الله عليه و سلم 
و لاني يُشرّع و لا يُكلّفء و إنما هو علم و حكمة؛ و فهم عن الله"1, 

و نظير هذا كثير في كتب التصوفء لقد أكّد الصوفية على أن علومهم وهبية» يهبها الله لمن 
يشاء من عباده الذين توفرت فيهم الشروط» بصفاء قلويهم من شواغل الدنياء فأصبحت (القلوب) 
عاكسة للمعارف الوهبية تأي لحظة الانخطاف من غير ترتيب و لا تراصفء» لأن منبعها القلب 
المتقلب. 

متهوم الكثابة ف العرفا"ف الصوفي: 

يقدم لنا التراث الصو تصوّراً مميزاً عن الكتابة مفارقاً لما ألفته الذائقة العربية لمفهوم الكتابة» إذ 
يربط التصوّر الصوفي بين العلاقات المشكلة للمتن الصوفي و بين العلاقات التي بجمع بين الجنسين في 
عالم الإنسانية و هذه العلاقة هي علاقة الحب و الضم و التمازج بين الجنسينء و العالم - في الفكر 
الصوفي - كتاب مسطور. 

فالموحودات العينية تتكون من تآلف بعض مراتب الوجود والتي تكونت بدورها في "العماء" | 


النفس الإلحي)» من هنا تتوازى الموجحودات العينية مع كلمات اللغة» التي تتكون بدورها من تآلف 


- محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 203 ص: 442. 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
الحروفء التي توازي مراتب الوحود» وعلى ذلك فالموجودات هي كلمات الله التي توازيها كلمات 
اللغة» فإن الكلمات التي تتألف من الحروف. بالمعنى الوحودي واللغوي على السواء, لا حصر لما ولا 
بد من الإشارة هنا إلى أن "الصوامت" تحتاج للحركات من أجل تكوين الكلمات» فلا وحود لكلمة 
واعلداق اللانداك اين عرا اانا لاون برا جا وى ارفك »اولان امسغريا ف ره 
"البرزخ الأعلى أو برزخ البرازخ” إذ لا يوازيه أي من حروف اللغة الصوامت» بل توازيه الحركات» التي 
لا تتصف بالدحول في هذا العالم ولا بالخروج عنه. من تآلف الصوامت والحركات تتألف الكلمات 
التي تند عن الحصرء إن في الوجود وإن في اللغة, لل و يستند ابن عربي على ما ورد في القرآن الكريم 


من الآيات التي تبيّن لا نمائية الكلام الإلمي كقوله تعالى: 9 قل لو كان ألْبَخرٌ مِدَادًا لَكلِمَتِ رَيَ لَكَفِدَ 


مص رع وريه ا د ا لمر 5 - 25 7 د 2 5 8 2 2 
لْبْخرٌ قبل أن تَدَقَدَ كلمت رَىَ وَلَوَ جقكا بمقاه- مَدَدّا يهم # 2, و كقوله تعالى أيضاً: «ل وَلَوَأَنّمَا فى 
1 سيرع مرو 


1 2-006 2 5 م مه 2 3 1# 5 - 030 3 
رْضٍ من شجرة أقلدمٌ والبخر يمذهد من بعده- سبّعة أمحرٍ ما نفدت كلمت الله إن 


كيم 4" 


إن التصور الصوفٍ لطبيعة اللغة ينتقل من النظر الحزئي إلى بناء الكلي» من الحرف إلى الخطاب 
اللغوي إلى الخطاب الأكبر وهو خطاب الوجود بحيث يتم خلق ضرب من الموازاة بين أربعة أضرب 
من الوحود: وحود للعالم في اللفظ ووجود له في الفضاء إضافة إلى وحود له ثالث في الذهن, ورابع في 
الرقم» هذه الصور من الوجود تتوازى قُ الظاهر أي تنفصل» ويستقل كل واحد منها بذاته عن الآخر 
لكنها في التمثل الصوثي متماهية» تشكل صورة من صور تحليات المطلق في الوحودء فإلى أيها تم 
النظر تعقلا أو ذوقا يمكن من العلم والمعرفة تم تلقي الإشراف أو الكمت 4 

الوحود في الفكر الصوقٍ "قرآن كبير" باعتبار أن الكلام الإلمي له مستويان: 
1 نصر حامد أبو زيدء هكذا تكلم ابن عربي : اطيئة المصرية العامة للكتاب» مصرء د.طء 22002 ص 67 . 
2 - الكهف: 109 


7 - لقمان: 27 
*- محمد زايد: أدبية النص الصوقي» ص: 28. 
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الفصل الثانى : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
*» مستوى الكلام الوحودي المتمثل في ظهور أعيان الممكنات. 


مستوى الكلام اللغوي الذي يتجلى في النص القرآني. 
الكلام الإلهي: 
مستوى الكلدم اللغوي 
ويأي ذلك انطلاقا من تأويل فعل الأمر "كن" الذي هو الكلمة التي نتحت عنها كل 
الموجودات , 
تتكون الدلالة الصوفية عند تركيبها من بعدين: 
نه دلالة أولى من حيث الظاهر وهي دلالة عرفية اصطلاحية, 
"وال تائيه اعقو لاله لاد بوه .ولالة يسفن فيه الدال و11 
إن سمة التعدد في دراسة مستويات اللغة هي التي تطغى في المتن الصوفي» "وهذا ما بمنح لعالم 
الدلالة الصوفي اتساعا وغنى وعمقاء حيث تم ربط هذه الدلالة بعوالم أحري لها شفراتما السيميوطيقية 
تعتبر جميعها إلى حانب اللغة تحليات لحقيقة واحدة باطنة هى الحقيقة الإلحية» يفسر هذا المنجز الذي 
نحا الصوفية في بناء الدلالة بمذا الشكل تأثرهم بنظرة خاصة للغة من حيث العلاقة بين الدال 
)2( 
والمدلول" 
إن الإشراقة التي تنقدح في قلب الصوفي هي التي تكشف له عز باطن الحروفء فليست اللغة إلا 
رموزا بحروفها وكلماتما وتراكيبهاء هذا الانكشاف وما يصاحبه من تعبير عنه موجه من قبل السياق 


1 - محمد زايد أدبية النص الصوقي » ص: 28. 
7 - المرجع نفسه. ص: 29. 
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الفصل الثاني : الكتابّة و اللّمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
أتقى الأشياء وأوغلها في الغموضء وأثمر ذلك نظرية وحودية ومعرفية كان الخيال فيها الأساس 


الابستمولوجي داعل منظومة ثقافية تعتب ر كل معرفة مؤسسة على هذا العنصر فاسدة"/1, 


و بحذا التصوّر العرفاتي ربط الصوفية بين اللغة و الوحود ربطاً فريداً» و التمائل بيّن في كون 
كليهما غير محدود و لا محصورء فكما أن الموحودات لا حصر لها كذلك الكلمات التى أوجدتما لا 


حد لما. 


و هذا ما يجعل الصوفي يتموقع في نسق العلامات "لقد انفصل عن العالم و انزوى داخل اللغة» 
و الكشف الصوفي محاولة لإرجاعه إلى قلب العالم و الأشياء. و هناك فرق كبير بين أن يعيش 
الإنسان حارج العالم - وهذا يعني داخل محال اللغة (ت لغة الميتافيزيقا و المنطق) - و بين أن يعيش 
قرب الأشياء. في الحالة الأوللى يغيب الكائن لتفصح اللغة عن ذاتما في تحردها, و في الحالة الثانية 


يكون إزاء ذوبان داحل الشبكة الرمزية للعا4" 6 


إن السفر الصوفي الداحلي [الروحي]سيحاول أن يرتقي به إلى مستوى هذه الكون العاينة 
التجليات الإلية عبر الخيال العرفاني الذي أسّس له ابن عربي على وجه التحديد و بيِّن مجال عرفانه. 
"لذلك, كان مفهوم المكان داحل التجربة الصوفية غير ثابت و مستقر. إنه مكان متحرك, أو على 
الأصح متغير و متجدد. فليس هناك مكان واحد, بل أمكنة و لوحات. لكل لحظة (لكل وقت) 
مكاتما تماما مثلما أن لكل صورة معانيها المتميزة. و لا تشابه مطلقا بين الأمكنة تماما كما أنه لا 
مِثْلِيَّة بين الكائنات و الصور الوحودية. إن السفر انفتاح على حكمة الكون. و الكشف الصوفي 


ارح اس 9, 
2 - منصف عبد الحق* أبعاد التجربة الصوفية» ص: 28, 


3 


- ال مرجع نفسه؛ ص؛ 28. 
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الفصل الثاني : الكتابّة و اللّمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
المكان و لا العدد فهي لا تنفدء يقول ابن عربي: "اعلم أن الممكنات [الموجودات] هي كلمات الله 
التي لا تنفد وبما يظهر سلطانما الذي لا يبعد» وهي مركبات» لأتما أتت للإفادة فصدرت عن تركيب 
يعبر عنه باللسان العربي بلفظة "كن" فلا يتكون عنها إلا مركب من روح وصورة» فتلتحم الصور 
بعضها ببعض لما بينها من المناسبات... والمادة التي ظهرت فيها كلمات الله التي هي العالم هي نفس 
الحمن» ولهذا عبر عنه بالكلمات"!"). وإذا كانت مراتب الوحود وجدت عن "النفس" الإلحي» فإن 


الوجودابعا للك تحديث عو كلنة ضيه مركنة بهن الام 6 


إتاخليل ايخ عرق لمشويات دكين الفعاب "6" يكشف عن تبصره في العرفان الصوفي القائم 
على ثنائيتي الظاهر والباطن» وتصوّره للبعد الدلالي للغة» تتكون كلمة "كن" من جانبين: ظاهر هو 
تكوّنما من حرفين هما الكاف والنون» وباطن وهو تكونما من ثلاثة حروف هي الكاف والواو والنون 
(تخريج صرفي) فصارت "كن"؛ ومعنى أن للكلمة "ظاهرا وباطنا" أتما توازي بباطنها عالم الغيب 
والملكوت وتوازي بظاهرها "عالم الملك والشهادة "» فالكاف من حيث مخرجها البعد الباطن ( حرف 
من أقصى الحنك) أي باطن "عالم الشهادة" ومخرج النون من التقاء اللسان مع أصول الثنايا العليا 
دائري لشطر الوحجود الظاهر» حيث تحيل النقطة التى فوق نصف الدائرة إلى النصف الباطن 
العام 

إن دلالة الكلمة هنا لا تنفصل عن دلالة حروفهاء بل يمكن القول إن دلالة الكلمة ليست 
سوى محصلة مجموع دلالة حروفها الظاهرة والباطنة على السواء. مثل هذا التصور لدلالة الكلمات 
من شأنه أن يثير أسئلة لا تخطر على ذهن مفسر غير صوفي» مثل هذا السؤال الذي يثيره ابن عربي 


مثلا عن دلالة حذف الألف في رسم المصحف من كلمة "بسم" في "البسملة" ووحودها في نفس 


1 حيبي الدين بن عربي: الفتوحات المكيةع جُ 04) ص 65 
2 - للوقوف على هذه اللفتة العرفانية ينظر: محبي الدين بن عربي الفتوحات المكية» ج:01» ص؛ 53. 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 


الكلمة في غير البسملة مثل [(اقرأ باسم ربك) و(باسم الله مجراها)” '. ويشرح ابن عربي مسألة غياب 
"الألف" من كلمة "بسم" في البسملة بأن "الألف تدل على الألوهية» والباء أو بالأحرى النقطة التي 
تحت الباء تدل على الإنسان» فيمتنع ظهورهما معا. خاصة مع كثرة استعمال البسملة في القرآن وفي 
التداول اللغوي ما وجودها في غير البسملة - مع وجود الباء أيضا - فهو للدلالة عليهاء ولتأكيد أن 
وجود العبد هو بحرد وجود ظاهرء وأن الله هو الفاعل على الحقيقة من خحلف حجاب الصدور 


الكثيرة ومنها الإنسان ب 


"فلو لم يظهر في (بسم) السفينة ما جرت السفينة» ولو لم تظهر في (اقرأ بسم ربك) ما علم 
المثل تالإنسان) حقيقته» فتيقظ من سنة الغفلة وانتبه. فلما كثر استعمالها في أوائل السور حذفت 
لوحود المثل 3 الإنسان) مقامه في الخطاب وهو الباء» فصار المثل مرآة للسين» فصارت السين مثلاء 


وعلى هذا الترتيب نظام التركيب" 0 


و لا يكتفي الصوفية بمذا القدر من تأويل الحروف و الأسباب التي تجعلها تختفي تارة و تظهر 
تارة أخرىء بل بمتد التأويل العرفائي إلى شكل هذه الحروف» و من ذلك -مثلاً - قولحم في تفسير 
البسملة "الباء مكسورة ف نفسهاء وعملها الخفضء لأنما من الحروف الحارة للأسماء» وهي صغيرة 
القامة في الخط ونقطها الذي تتميز به عن غيرها واحد وهو تماية القلة» ثم موضع هذه النقطة أسفل 
الحرف» فهي تشير إلى التواضع والخضوع بكل وحه. والسين من بسم الله ساكن فالإشارة من الباء 
ألا تذر, في الخضوع والتذلل والجهد والتوسل» ميسوراً ثم تسكن منتظرا لتقدير فإن من القبول بفضله 
فذلك المأمول وإن رد بحكم فله الحكم فتوافق تقديره بالموافقة في الرضا به إِذِ الميم تشير إلى صفته إن 


شاء ثم إلى موافقتك لتقديره بالرضا به إن 6 3 


1 - نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربي» ص: 189. 

2- نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربي » ص: 190. 

3 - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المككية» ج: 03, ص: 67. 

* - سيد عبد التواب عبد الحادي؛ الرمزية الصوفية في القرآن الكريم؛ دار المعارف»ء القاهرة» د ط» د ت» ص؛ 38. 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
تنفصل دلالة الكلمات الملفوظة والمرقومة عن دلالة الكلمات الوحودية التي هي الموحودات المركبة. 
لقد سبق أن نوقشت قضية الدلالة اللغوية في التراث الديني من نخلال الخلاف المعروف حول (قدم) 
القرآن و(حدوثه) وهو حلاف يعكس خلافا أعمق حول العلاقة بين الذات الإلحية وصفاتما: هل 
الذات عين الصفات أم هي غيرها؟ وهناك من ذهب في قضية الدلالة إلى أتما وضعية اصطلاحية؛ 
ومن ذهب إلى أتما علاقة ذاتية هذا بالإضافة إلى خلافهم حول أصل المواضعة» هل هي من الله 


بدأت أم بدأها الإنسان؟ 6 


أما منظور ابن عربي لقضية الدلالة فينطلق من منظوره للألوهة. وهي مجموع الأسماء والصفات 
الإلحية بأتما بجمل العلاقات البسيطة بين الذات الإلهية والعالم من جهة» وبينها وبين الإنسان من 
جهة أخرى. 

إذا كانت الموحودات كلمات الله وكلام الله قديم محدث معاء فالموجودات/ الكلمات لما وجه 
إلى القدم من حيث وجودها في علم الله القدم الأولي الأزلي» كما لحا وجه إلى الحدوث من حيث 
الظهور في صور أعيان الموجودات, ولما كانت اللغة الإنسانية تمثل ظاهرة اللغة الإلحية» فإن اصطلاحية 
الدلالة وعرفيتها في اللغة الإنسانية تصبح مسألة اعتبارية فقط. وإذا كانت دلالة اللغة الإنسانية ظاهر 
اللغة الإلمية كذلك فإن دلالة الكلمات الإلهية - باطن اللغة الإنسانية لا تقوم على الوضع والاتفاق» 
بل تستند إلى أعياتحا ومعانيها الثابتة في علم الله القديم. ولأن الإنساني يمثل (ظاهر) الإلمي الذي يمثل 
الباطن الحقيقي والفعلي فإن اللغة الإنسانية تبدو على مستوى الوعي اللاع الفا كاي "قريرك 


المعاني فينا بحدوث تأليفها الوضعى", وليس الأمر كذلكء لأن هذه اللغة تدل على الموحودات وتشير 


1 - نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم بن عربي» ص: 190. 


2 


- ا مرجع نفسهء ص: 191. 
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الفصل الثانى : الكتَابّة و الله في تَصّوّر العرقان الصوفي 
إليهاء وهذه الموحودات/ الكلمات "ما وقع فيها الوضع في الصور المحصوصة إلا لذاتماء لا بحكم 
الاتفاق» ولا بحكم الاختيار» لأتما بأعياتما أعطت العلم الذي ل هون الول لق ل 11لا 


إن الموحودات في الفكر الصوقي قد تكوّنت بفعل الأمر "كن" التي توبجهت على إيجاد 
المحلوقات والانتقال بما من شيئية ثبوتها في العلم الإلحي إلى شيئية وجودهاء فالأمر الذي صاحبته 
الكلمة الفهوانية "كن" شق أسماء هذه المخلوقات» فاستجابت بالإيجاد والانتقال إلى الوحود ف 
"كن" هي الكلمة والكلمة -كما في المعاحم العربية - من الكلم أي الجرح بمعنى "الأثر" (هع68 ها) 
والأثر علامة مرئية (الجسد ابمحروح) أو غير مرئية (التأثر النفسي)» "وبما أن الكلمة علامة وأثر فهي في 
حقيقتها كتابة ولا يمكن أن يكون الجرح أو الأثر إلا حلاق" 20 مثلما توبجّهت "كن" على خلق 


ع اس || 


وإقاف الكانات:» قت إذا قال حوماء يكرةة ف الردرة ويضو واففا ا لق 31و روزن | "تي" 
تتواقت مع التكوين والإيجاد» أي الكلمة تقع في اللحظة ذاتما التي يتم فيها الأثر والكتابة» فكل 
الموحودات عبارة عن حروف للقراءة. 

وبعد تحديد محيي الدين بن عربي للعلاقة بين اللغة و الوحود اعتمادا على آليتي الفاعل 
والمنفعل» يخلص إلى أن العالم بالنسبة إلى الله من حيث الجملة منفعل محدثء وبالنظر إلى نفسه فاعل 
ومنفعل» وعن هذه النسب أوجد الله العقل الأول والنفس الحباء والمسم الكل» أوجد العقل الأول من 
نسبة الحياة» وأوجد النفس من نسبة العلم» '"فكانت العلاقة التي تجمع العقل بالنفس هي عينها التي 
تجمع الحياة بالعلم» فالعقل شرط وجود النفس كما الحياة شرط وجود العلم, أما الحباء والجسم الكل 
فهما منفعلان عن العقل والنفس» وهذه الأربعة هي أصل ظهور الصورة في العام" [4. 

إن بين النفس والهباء مرتبة الطبيعة» وهي على أربع حقائق تحكمها علاقات النسب؛ اثنان 
منها فاعلان واثنان منفعلان» وهذه الطبائع هي الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة» وهي في وضعية 
انفعال بالنظر إلى الفاعل الأول» ولكن بالنظر إلى العلاقات القائمة بينهما فهي بين فاعل منفعل؛ 


7 - محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج:03» ص: 68. 

4 ,1991 ,00303 الا 133 ,د عاباعد عدن "0 ع5ذ أ 3000 أرع ماعع مع ل اطرمء صب “ل 691 ما 3/65[ لممصمل0ع - 2 
3 - محيي الدين بن عربي» رسائل ابن عربي» دراسة وتحقيق قاسم عباس وحسين عجيلء المجمع الثقافي» أبو ظبيء الإمارات 
8 ص: 186. 
4 - محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية » ج: 4» ص: 343. 
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الفصل الثاني : الكتابة و اللَكّةَ في تَصّوّر العرقان الصوفي 

وقد تناولها ابن عربي اعتمادا على تصور علائقي وصلها بالحقائق الأربعة الأولى التي يتطلبها العالم 
"اليبوسة» منفعلة عن الحرارة» والرطوبة» منفعلة عن البرودة» فالحرارة» من العقل؛ والعقل» عن الحياة. 
ولذلك طبع الحياة» في الأجسام العنصرية» الحرارة» والبرودة عن النفسء والنفس من العلمء ولحذا 
يوصف العلمء إذا استقرء ببرد اليقين» وبالثلج (...) ولما انفعلت اليبوسة والرطوية عن الحرارة 
والبرودة» طلبت الإرادة اليبوسة لأنما في مرتبتهاء ولما كانت القدرة مالما تعلّق إلا بالإيجحاد خاصة» كان 
الأحق بما طبع الحياة» وهي الحرارة والرطوبة في الأحسام وظهرت الصورة والأشكال في البهاء والجسم 
الك تيوك سماد الوط لوقا شوو 

و بالانتقال إلى مستوى آخحر من مستويات اللغة [ المستوى النحوي ] بحد الفكر الصوفي قد 
صوّب آليته العرفانية إلى هذا المستوى» إذ حظي النحو المعياري في هذا الفكر بتنزيل عباراته الموروثة 
من التراث النحوي إلى إشارات ذوقية» و من ذلك -مثلاً - اتصال الألف باللام التي تحدث عنها 
النحاة "ال" للتعريف أو العهد أو الجنس إذ لا يحتفظ ابن عربي لحذه الدوال بمعانيها النحوية» وإِنما 
يستنبت فيها معاني صوفية مرتبطة بتصوره للكون» فإذا ذكرت الألف واللام ذكرت جميع الكون 
ومكوّنة» فإن فنبت عن الحق بالخليقة» وذكرت الألف واللام» كان الألف واللام الحق» وهذا هو 
لين و كل وبذلك يعيد ابن عربي كتابة القواعد النحوية بخلفية «أنطولوجية» تمنح تصوّره 
امتداداً لا في الوحود وحسبء وإِنما في الحروف أيضا. 


ويواصل الشيخ الأكبر إرساء البعد «الأنطولوحي» وهو يقارب مستوى آخر للحروف. أي 
علاقتها بما يسميه بالحروف الصغارء ويقصد بما الحركات التي عدّها روح الكلمة» ولا تكتسي 
الحركات أهميتها إلا وهي مققترنة بالحرف مركبا في الكلمة» لأنْ دورها مرتبط بالانتقال من العالم المفرد 
العا اي 
كما بحد في فكر ابن عجيبة استغلالاً للمعارف النحوية الموروثة من النحو المعياري» فقد قدَّم 
هذا الأحير شرحاً للمقدمة الأحرومية في علم النحوء ضمّنها معان ذوقية» إذ كان يشرح العبارة 
بمقتضى علم النحوء و يتبعها بالمعنى الإشاري» فيندهش القارئ لحسن تنزيله عبارة المتن على المعاني 
1 يي الدين بن عربي: الفتوحات المكية 04 اج 204 ص: 45 


7- المصدر نفسه. ج: 2» ص: 54. 
7 - المصدر نفسه» ج: 22 ص:55. 
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الصوفية» و يحْيّنْ للقارئ أن ابن أحروم ألّف مقدمته في علم التصوف, كما ثُلفي في كتاب نحو 
القلوب الكبير و نحو القلوب الصغير» حيث اتخذ من التقسيم النحوي محالا لتشغيل تحربته 
وتصوراته» فقد شعّل القشيري الرصيد النحوي المتوارث من النحاة» و أشربه معاني صوفية تتجلى فيها 
التجارب الروحية» يقول محاكياً النحاة الذين ينظمون أبياتاً لتقعيد النحو: 


َخوْ القُلُوبٍ عَحِيب رَفْعْ وَ حَفْضٌ وَ نَصْبْ 
عَلَامَةٌالرَفْع فِهِ ١‏ ريح ٌوَأَنسّو قُرِبْ 
وَ أَخرْفٌ الْحَفْضٍ مِنْهُ خُْن وَّ قبض وَ حُجْبْ 
وَالدَفم حَرْفٌ لِمّى - إِسْقَاطْهُمُسْتَحَبُ 
وَ الْحَالُ يَنْصّبْ ما لد س| لِلْقَتى يكنب لا 


لقد وضع القشيري دعائم النحو الصوثي من خلال هذين الكتابين» فمنهجه واضحء إنه 
تأسيس نحو القلوب» أي نحو التجارب» وذلك بقلب وجهة النحاة التقعيدية» ففي نحو القلوب 
الصغير» يورد القشيري مسائل نحوية ويعرض لها عند أهل العبارة» أي النحاة قبل أن يفتحها على 
احتمال آخر كما هو ديدن أهل الإشارة في تأويل المعنى» وهي الخطة نفسها التي لحأ إليها في نحو 
القلوب الكبير» قال القشيري: "قال أهل العبارة: أقسام الكلام ثلاثة؛ اسم وفعل وحرف»ء وقال أهل 


الإشارة! الأصول ثلاثة: أقوال وأفعال وأحوال» فالأقوال: هي علوي 


و أضاف في موضع آخر: "الاسم صحيح ومعتلء» قال أهل العبارة:؛ الصحيح ما سلم من 
حروف العلة وهي: الألف والواو والياء» وقال أهل الإشارة؛ من سلم امه من ألف الإلباس» وواو 
الوسواس وياء اليأس فقد صح اسمه وحق له الإعراب وهو البيان ثم الكشف والعيان» فعلم علم 


اليقين» ثم عين اليقين» ثم حق اكه 


- عبد الكريم بن هوازن القشيري» نحو القلوب الصغير» تقديم وتحقيق وتعليق أحمد علم الدين الجندي» الدار العربية» ليبياء تونس» 
7م ص: 131؛ ص: 89. 

2- المصدر نفسه» ص: 78. 

3 - المصدر نفسهء» ص: 80. 
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والحزم» كان مدار أهل الإشارة برفع هممهم إلى الله تعالى» ونصب أبداتحم في طاعة الله تعالى» وخنفض 
نفوسهم تواضعا لله تعالى» وحزم قلويحم عما دون الله تعالى» وسكونحم إلى الله تعالى» والمعرب هو 


المتغير من أصحاب التلوين» ولمبني: ماكان مستقيما في خاله لا يتغير وهم أصحاب التمكين!, 


و قال في باب المبتدأ و الخبر؛ "المبتدأ؛ مرفوع لتجرده عن العوامل اللفظية» والفقير المتجرد مرفوع 


القدر وخبره مرفوع لانقطاعه عن العلائق» وتعلقه بالحقائق» الواردة م الخالق [2, 


و بحذا التصور الفريد كفٌ القشيري النحو الصوفي عن أن يكون اهتماما بقوانين التراكيب 
العزبيةوغدا اهتكاماً باشتفال الويخودق اللقة وهوما مكن الضوفة مم تقليض الحدوة ين اللغة 


والتجرية[8, 


و في حانب آخر من انشغال الفكر الصوفٍ باللغة و مستوياتما بحد الشيخ الأكبر يوظف فكره 
العرفاني بخصوص الوجود إذ يتبدّى أن التصور الوجودي للشيخ الأكبر يشتغل في قراءته للحروف 
وف توسله بحا بوصفها واحهة تأويلية أيضاء من هنا كانت تختزن صوتيا وحطيا علاقة المطلق بالمحدود, 
فيما كانت محلى لنظرية الصورة التي فسر بما ابن عربي هذه العلاقة» وإذا كانت الحروف تنطوي» لدى 
الشيخ الأكبر» على إمكان تأويلي خصيبء فلأن مواقع قراءتما وحهات تشغيلها في التأويل متعددة 
بتعدد مستوياتما فإلى جانب البعدين الصوتي والخطي للحروف, يُشكل بعدها العلائقي خزانا تأويليا 
لا ينضب إن الانتقال من الحرف مستقلا إلى مختلف علاقاته» سواء الصغرى التي تصله بحرف آخرء 
او الكبرى التي تصله بحروف كلمة مستقلة أو مركبة في جملة أو سياق أوسعء يهب التأويل شساعة 
يتمنع معها حصر كل جوانبه ومع البعد العلائقي يتكشف سريان العشق» في الحروفء مما يُعضّد 
التوال الذي حرص ابن عربي على استنباته في مختلف مظاهر الوجودل . 


' - عبد الكريم بن هوازن القشيري؛ نحو القلوب الصغير » ص: 82. 

2 - المصدر نفسهء ص: 83. 

7 - حالد بلقاسم: الكتابة والتصوّف عند ابن عري» دار توبقال للنشر» المغرب»ط:1» 2000؛ ص: 55. 
ب حالد بلقاسم:الكتابة والتصوّف عند ابن عربي» ص: 56. 
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وإلى جانب ما تقدم تمنحنا قراءة ابن عربي للحروف إشارات أولية للاقتراب من علاقة الصوت 
بالكتابة لديه» فقد فتح الجسور بينهما في تأويله» ما كشف أن الخط عنده ليس محرد تابع للصوت» 
لأنه ييني العلاقة بينهما على التجاوز طورا وعلى التداتخل طورا آخر ا" 

الفرق بين المصحف الكبير» الذي هو الوجود» والقرآن لا يكمن حسب ابن عربي إلا في 
الحروف» حروف الوجود تُتلى حالا وحروف القرآن تُتلى قولاء دون أن تكون العلاقة بين النوعين 
منقطعة» ذلك ما يتبدّى من التصنيف الذي وضعه للكتاب» حيث ميز بين الكتاب المرقوم والكتاب 
المسطور والكتاب المجحهول؛ فالكتاب المرقوم هو القرآن والكتاب المسطور هو الوجود والكتاب المجهول 
هو العلم الل 

وتأويل ابن عربي للكتابة هو ترسيخ للوشائج بين حروف الوجحود حروف القرآن ذلك ما 
تُوضحه نظرية الكلمة لديه» فمفهومه للكلمة ينطوي على دلالات عديدة: كير فيها استرشادا بما 
انتتهت إليه سعاد الحكيم» بين دلالتين لمصطلح الكلمة في حالة التنكير» تترتب عنهما دلالتان 
أخريان للمصطلح في حال استعماله معرفاء يقصد ابن عربي بالكلمة عندما يستعملها مفردة نكرة ما 
يلي : 


أ.الموجود: "فكل موحود هو كلمة من كلمات الله لأنه المظهر الخارحي لكلمة 
التكوين:«كن.»" 0 

مقع اللرفظة وى ميل الأمزاءا “أ وتتاننا وكقف م عبارين كا فقول كناب صوص 
الحكم. 

تعريف الكلمة» أي إخراحها من التنكير» بمعناها الأول» أي الموحود يحقق لما دورها 
«الأنطولوجحي»» إذ تصبح بمعنى "البرزخ يننا اق واللخاوقانك وو اننيقلة الاو "لطا 


- المرحع نفسه» ص: 56. 

2 - المرحع نفسه» ص؛ 57. 

7 - محبي الدين بن عربي: التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية» تحقيق وتقديم: حسن عاصي» مؤسسة بحسونء بيروت» 
لبنان» ط:01), 1993م؛ ص: 976. 

- محبي الدين بن عربي: التدبيرات الإلحية في إصلاح المملكة الإنسانية» تحقيق وتقديم: حسن عاصي» مؤسسة بحسونء بيروت» 
لبنان» ط:01), 1993م؛ ص: 976. 
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وانطواء معنى الكلمة على هذا البعد «الأنطولوجي» مركزي في تصور ابن عربي» لأنه سيظل 
ساريا فيها حتى في اشتغاله بما في فعله الكتابي» أما تعريف الكلمة بمعنى الحقيقة النبوية فيحقق دورها 
)2 


الابستيم و لوجي » 0 أي تصبح مصدر كل وحي» ومعرفة» وواسطة عرفانية" »؛ وهي تعني لديه الحقيقة 


المحمدية. 

تناول الكلمة باعتبارها موجودا والموحود بوصفه كلمة» ومن ثم كانت مستويات قراءة ابن عربي 
للقرآن تشتغل على اللغة بوصفها حرّانا للوحود. وقد تبدى سابقاً كيف أن ابن عربي يوجّه القواعد 
الصرفية والنحوية وحهة وحودية» يكف معها النحو الصوفي عن أن يكون آلة لتحديد اشتغال اللغة 
ليُصبح رصداً لاشتغال الوحود والتجارب الإنسانية في اللغة» فلما كان النحو في اللسان العربي هو 
افده فَإن اعفلؤف النائن.ق المناهيد حك ف تتاين امي 0 


الحرف ثب العرفان الصو : 


الرؤية الصوفية» وقل أفادوا من الدلاللات الرمزية الممكنة للحرف» معتمدين على موروث واسع لتلك 
الدلالات؛ في النسق المعرقي الإنساني. 


لقد التفت الصوفية بآلياتهم العرفانية إلى الأحرف المقطعة ف القرآن الكريم» وحاولوا أن يقدموا 
إحابات عن دلالتها الخفية التي لم يظفر بما أهل المذاهب الأخرى» فجعلوا لهذه الحروف دلالات 
غامضة ملتبسة لا يفهم إلا في ضوء ا محاهدة الصوفية» ونظرتها إلى اللغة وطريقتها في اشتقاق أساليب 
جديدة تتناسب مع كشوفاتحم ورؤاهم "إن الصوفية يدركون أن الحرف" الذي يتوسلونه (حرف) بمعنى 
حافة وحدء والحرف (حرف) بمعنى العدول والتقدير والانحراف وأن الحرف مقام. حجاب, ولذلك 


- المصدر نفسهء» ص: 977. 
2 - المصدر نفسه» ص:977. 
7 - حالد بلقاسم: الكتابة والتصوّف عند ابن عربي» ص: 59. 
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أسقطوا عن اللغة وظيفتها التعبيرية النقلية» وأشعلوها بطاقة كشفية رائية» ولقحوها 000 
وتلويحات. .. ا 


قال ابن عربي: "وعالم الحروف أفصح العالم لسانا وأوضحه بياناء وهم على أقسام» كأقسام 
العالم المعروف في الحرف فمنهم: عالم الجبروت» ... ومنهم العالم الأعلى... ومنهم العالم الوسطء 
... ومنهم العالم الأسفل وهو عالم الملك والشهادة... ولكل عالم رسول من جنسهم. وهم شريعة 


تعبدوا لحا... وفيهم ا رن 


إن اللغة عند الصوفية تحظى بمكانة خاصة؛ توضحت في جهودهم فيما عرف -عندهم - بعلم 
الحروفء واحتل الحرف» بوصفه المكوّن الأساسي لكل ما تقدّم» الصدارة من الاهتمام والإشادة» و 
ظهر الاهتمام بالحروف في الفكر الصوفي مبكراًء إذ يبدو استخدام الحلاج للحروف في مرحلة مبكرة 
من حياة التصوف مثالا على هذا النمط من التصور عن اللغة الإشارية الغامضة الملغزة» وهي لا 
تستند في غموضها إلى الصور الفنية أو الخيال الشعري» إذ قلما تتوسل أنماط التصوير» وإنما تستند 


إلى الدلالات الجديدة التي تستلزم لغة تخالف ف إشاراتما وعباراتما مألوف اللغة ومحتواها الدلاللي 0 


والحلاج من كبار الصوفية الأوائل الذين فجروا اللغة ويحنوا في أسرارها وطبيعتها الوحودية 
والكونية "وأدرك نسقا باطنيا من أنساق الإعجاز القرآي» فقد أحذ النسق الحرفي عن شيخه سهل 
5 تري 500 واه الحروف"' و"العة : ١‏ اكك فق نظرية الحرف الشيعية ومصادرها الفلسفية 


والمذهبية ولعل في "الحفر" تكمن حقيقة رؤيته» وقد التزم بمنهج تكاملي يفيض بأسرار الطبيعة الرمزية" 
)4 


7 - طاهر رياض: حرف الحرفء الدار الأهلية» عمانء الأردن» ط:1» 1998 ص: 07. 

2 - محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية»ج: 1» ص: 58. 

3 - ينظر: أماني سليمان داود: الأسلوبية والصوفية» دار بجدلاوي للنشر والتوزيع» عمانء الأردن» ط: 1» 2002, ص: 191. 

“- قاسم محمد عباس: الحلاج - الأعمال الكاملة: التفسير - الطواسين - بستان المعرفة» نصوص الولاية - المرويات - الديوان 
ذاو الرؤاتي» بروكة لننان :220021 1111 
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يتجلى في قوله: "ما أظن أن يفهم كلامنا سوى من بلغ القوس الثاني والقوس الثاني دون اللوح وله 
حروف سوى أحرف العربية لا يداخمله حرف من حروف العربية إلا حرف واحد هو (الميم)"/1ا يعني 
الاسم الآخر وهو وتر قوس الأول. 

بيد أن الكلمة المشكلة من هذه الحروف لا تقف دلالتها النهائية على لفظ الحلالة [الله) 
فحسبء بل لكل حرف منها يستقل بدلالة لا يفقهها إلا أهل الكشف -كما يقول ابن عربي - إلا 
أن شارح ديوان الحلاج قدم اجتهادا عن دلالة هذه الحروف قائل: "يبدو أن الحلاج قصد تشقيق 
لفظ الحلالة على الوجه التالي: 


الألف: (الهمزة): لآدم بوصفه أول المخلوقات البشرية. 

اللام الأولى: لعزازيل - اسم إبليس الأول - بوصفه موضوع الملامة. 

اللام الثانية: الموكدة التي تقلب النهي إلى إثبات. 

الحاء: اللاهوت الإلحي والحيولى الآدمية التي يستمد منها الإنسان كماله من اتخاذهما والله ا 


وهذا التخريج الدلالي يفتقد إلى الحسم كما هو الحال في شرح كلام الصوفية» وبالمخصوص الكلام 
العرفاتي كخطاب الحلاج» وقد ذكر الشارح إشارتين دالتين على أن هذا التخريج احتمالي وهما قوله: 
يبدو في بداية الكلام وقوله "الله أعلم" في نحاية الكلام, 

إن هذا التكثيف الدلالي الملغز بشأن الحروف وأسرارها قد جعل الباحثين ينفرون من الوقوف عندها 


مطولاء حتى أهل الاختصاص يذكرون ما تواطأ عليه الصوفية في بيان بعض معانيها. 


- المصدر نفسهء ص: 181. 
2- قاسم محمد عباس: الحلاج - الأعمال الكاملة» ص: 193. 
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ونحد في تفسير الكلمات في المتن الصوئي تفكيكا لوحداتها المركبة لماء إذ يفردون كل حرف 
بدلالة» ومن ذلك مثلا ما ذكره الحلاج بشأن (عزازيل) بقول: "عزازيل اسم إبليس من اسمه: فعين 
عزازيل لعلو همته. والزاء لازدياد الزيادة في زيادته» والألف آراؤه في إنيته» والزاي الثانية لزهد في رتبته» 


والياء حين يأوي إلى علم سابقته» واللام بحادلته 2 ا 


وني هذا النص استحضار لآية من سورة النجم: طقَكَانَ قاب قَوْسَينٍ أَوْ دق 2 #4[ ويفيد من 
دلالتها (العروج) ثم ينفذ إلى تأويلات عرفانية تدحل فيها النظرة إلى الحروفء ومما يوضح هذه النظرة 
قول الحلاج: "في القرآن علم كل شيءء وعلم القرآن في الأحرف التي في أوائل السور» وعلم الأحرف 
في لام الألف» وعلم لام الألف في النقطة» وعلم النقطة في المعرفة الأصلية» وعلم المعرفة في الأزل» 


وعلم الأزل في المشيئة» وعلم المشيئة في غيب الحوء وعلم الغيب ليس كمثله شيء ولا يعلمه إلا 
60 
هور 0 . 


ويضيف في موقع آخر: "القرآن لسان كل علمء ولسان القرآن الأحرف المؤلفة» وهي مأخحوذة من 
عط الانسشواء أطنله اوكا كضة' نر انان عونا رام للع 

وتأسيننا على ما مضى يتضح أن الحلاج له قراية” غرفائية .بأسرار «الحروقب كنا هو الشأن لدئى 
العف القيخ دادو وملاو ةقد فرك الصوفية راف !"ايها اسار روا وذلاكيها اسه 


التي لا تدرك إلا لأهل الذوق من الذين كوشفوا بحقائقها ودلالتها العرفانية. 


يقول الحلاج: 


- قاسم محمد عباس» الحلاج: الأعمال الكاملة» ص: 192. 

2 - النجم: 09 

3 - قاسم محمد عباس» الحلاج: الأعمال الكاملة» ص: 191. 

*- قاسم محمد عباس» الحلاج: الأعمال الكاملة» ص: 192. 

' - من ذلك ما كتبه الديلمي: .....: كتاب: عطف الألف المألوف على اللام المعطوف» وحققه: ج.ك,. فادية» مطبعة المعهد 
العلمي الفرنسي بمصرء 1962م. 
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أخرّف أرْبَعْ بها هَامَ قلبي وتلااشت بهَاهُمُومِيوَ فكري 
ألِفْ تألفُ الخلائق بالم فح وَ لَامٌ عَلَى المَلامَةِ نَجْرِي 
ثمّلامُ زيَادةٍ في المَعَاني ثُمَّهَاء بِهَا أَهر هِيمُ وأذري 


و الملاحظ هناء أن هذه الأحرف الأربعة هى المكونة للفظ الحلالة (الله). 


كما سلّط عليه الشيخ ابن عربي خياله المبدع الخلآق ليظهر بشكل مغاير لما ألّفه القراء 
والكاتبون» وإذا بالحرف يحمل من لمعاني والدلالات والرموز والإشارات ما لا يحاط ولا يحصى. 

لقد حاز علم الحروف على قدر كبير من الأهمية في التفكير الصوف للا إذ ذهبوا فيه مذاهب 
شتى مؤسسين على ذلك أفكارا ومقولات مهمة من نظرته الفريدة في تفسير الوحودء ولقد عقد 
الشيخ ابن عربي موقفا خاصا "بالكلمة" جعلها فيه موضعا لتجلي "الحق" متوجها إليها بالخطاب 
مباشرة» مضفيا عليها قدرا كبيرا من التنزيه والقداسة» إذ يقول:" قال الحق للكلمة: أنت مربوبتي» وأنا 
رتك» أعطيتك أسمائي وصفاق» فمن رآك رآني» من أطاعك أطاعني» ومن علمك علمني» ومن 
جهلك جهلبيء فغاية من هم دونكء أن يتوصلوا إلى معرفة نفوسهم منكء وغاية معرفتهم بك, العلم 
لودل ا 


و قد فسر أحمد بن المبارك صاحب"الإبريز" الأحرف السبعة التي وردت في الحديث: "إن 


القرآن أنزل على اه على أنما أحرف نورانية ل" 
عر الي 
حرق اسان 
حرف الروح. 


1 - من الصوفية الذين كتبوا في أسرار الحروف ابن الحاج التلمساني في كتابه: "شموس الأنوار" وتحدث فيه عن الحروف وخصوصيتهاء وتصريفها 
الروحاني» وتعرّض الشيخ ماء العينين الشنقيطي القادري لمبحث الحروف وخصائصهاء ووضع لكل حرف وفقه وكيفية استخدامه وماله من الأسرار 
العجيبة» ووضع بعده كتاب عنونه ب"مذهب المخوف على دعوات الحروف" وذكر فيه مواقيت الدعاء في اليوم والليلة وكذلك الحرف المناسب للدعاء. 
2 - حيبي الدين بن عربي» الفتوحات المكيةع ج:206 ص: 33. 

3 أبو عبد الله محمد بن إسعاعيل البخاري: صحيح البخاري ج:0, ص:20. 


“- ينظر: محمد بن المبارك: الإبريز» دار الفكرء بيروت» طء ت» ص: 65 و ما بعدها. 
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الفصل الثاني : الكمّابة و اللعَة ف تُصَوْر العرّقان الصوفي 
اال د00 
ل 
رك الل 
500 


و كل حرف له دلالته العرفانية» فحرف النبوة -مثلا - علامته أن تكون الآية آمرة بالصبر دالة 
على الحق في الدنيا»ء و حرف القبض دال على أهل الكفر و الظلام» و حرف البسط دال على 
أحوال النعيم .... كما اعتبر أن تسكين الحروف و رفعها ينشأ عنه القبض» و النصب ينشأ عن 
حروف الرسالة» و الخفض ينشأ عن حروف الآدميةا'. 

لقد ربط الصوفية الكلمات و الحروف بالوجود» و بحثوا في أصل تكونما تماما كما هو البحث 
في أصل تكوّن الوحود» و أطلقوا على هذا النوع من العلم اسم (العلم العيسوي)» أو علم الحروف» 
كما أرجعوا خلق الحروف إلى ذلك النفح الإلحي البادي من القلب و لمنتهي في فم اللجسد 
و بانقطاعه هناك تتشكّل الحروف» و بتشكيلها تبث الحياة في المعانى» "فالكلمات عن الحروف 
و الحروف عن الحواء و الحواء عن النفس الرحمائي"2 . 

كما أن الحروف -في نظرهم - تنوّعت بقانون صناعي موه '"التكسير" و قد أورد ابن خلدون 
تفصيلا عن ذلك 3 : 

يعتبر الصوفية أن الوحود كلمات الله» كل شيء في الوجود تكوّن بكلمة (كُن)» ثم إن كل 
شيء في هذا الوحود لا يملك ذاتيته بنفسه» و إنما يستعير بعض الصفات» و تضاف إليه أخرى؛ 
فكل شيء لا يقوم بذاته و إِنما يقوم بغيره بالنسب و الإضافات. 

كما يعتبر الصوفية الحروف أمة من الأمم و أن لما وحودا خاصا مستقلا تاما عن العوالم 
الأخرى» يقول ابن عربي شارحا ذلك: "إن الحروف أمة من الأمم» مخاطبون و مكلفون و فيهم رسل 


1 - ينظر؛ محمد بن بريكة؛ التصوف الإسلامي من الرمز إلى العرفان» ص: 149 و ما بعدها. 

2- محمود محمود الغراب» شرح كلمات الصوفية في الرد على ابن تيمية من كلام الشيخ الأكبر محبي الدين بن عربي منشورات 
المؤلف» دمشق»؛ ط: 1» 1981م)» ص: 222. 

3 - عبد الرحمن بن خلدون: شفاء السائل لتهذيب المسائل» ص: 53 و ما بعدها. 
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: : يكم | امم و ج شك بن 66 : 
الفصل الثانى : الكتابة و اللعغة في تصور العرفان الصوفي 
ع 7 ٠.‏ . 39 1 5 3 

يي ز+ + ي+ +[ 1[1[1[ز[ز210110110101112 
الصوفية الحروف و أدوارها وفق نظريتهم العرفانية لعالم الحروفء فهذا أبو الحسن الحرالي يبيّن تقسيم 
الحروف» فمنها حروف العلى وحروف الدنا يقول في هذا الشأن: "واعلم أن الحروف العلي هي 
الحروف الأربعة عشر الى أنزها الله سبحانه وتعالى في كتابه تيجانا للسور الى افتتحت بما وتضمّنت 
كل سورة مع ما تُوَحت به من الحروف وهي: الألف واللام والميم والصاد والراء الحروف هي حروف 
الحق تعالى تظهر بواديها منه تنزيلا وتطويرا وباقي الحروف الأربعة عشر هي الحروف الدنا وهي 
حروف الخلق ينشئ بواديها منهم حكمة له وحجة عليهم..." 6 

أما ابن عربي المتبحر في أسرار الحروف فقد تناول المسائل المتعلقة بعالم الحروف من زوايا 
"«أنطولوجية» وجودية"؛ فالحروف لدى الشيخ الأكبر موضوع تأويل وأداة له في آن. وهي بذلك 
تنطوي على تصوره لقضايا عديدة» ولا يعني ذلك أن ابن عربي يُخضع الحروف لمسبقات فكرية 
واعتقادية» ويُرغمها على الاستجابة لماء صحيح إن هذه المسبقات تشتغل 2 تأويله للحروف ولكن 
بآليات حجاجية مقنعة ومدهشة في آنء ما يجعل كل ربط آلي بين مسبقاته وتأويله للحروف اخختزالا 
مخلا لفضاء خيالي» عدّه الشيخ الأكبر محلياً لعلاقة المطلق با محدود» وبذلك أشرك الحروف في إرساء 
فعالية الخيال من داخل ممارسة خيالية بما ينسجم مع تصوراته الوحودية ال 

يرتبط اهتمام ابن عربي بالحروف لتأكده من العلاقة بينها و بين مفهوم الكتابة» انطلاقا من 
تتبّع البعد الوحودي لماء الذي يشهد تفرعاته وتشعباته في مظاهر عديدة» كما يتغيا مواصلة تأمّل 
الأساس "الأنطولوجي" الذي استنبته ابن عربي في تأويله للكتابة. وإذا كنا نُلحّ على ربط الكتابة لدى 
الشيخ الأكبر بأصوما الوحودية» فلأنٌ الاقتراب من مفهومها عنده لا يستقيم إلا في ضوء العلاقة بين 
الإلمي والإنسيء التي نعتبرها السياج المركزي للمفهوم. وهي العلاقة التي ستصاحبها بناءً على تحسيد 
التروف كا: 

و في عالم الحروف نصيب للحضةة الإلهية و الحضرة الإنسانية في الفكر العرفاني للشيخ الأكبر» 
إذ جعل الزاي والألف واللام من نصيب الحضرة الإلحية» بينما خصّ الحضرة الإنسانية من عالم 
1 محبي الدين بن عربي» الفتوحات» ج:01) ص: 1 . 


2 - المصدر نفسه» ص: 55. 
7 - حالد بلقاسم: الكتابة والتصوف عند ابن عربي» ص: 48. 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
الحروف بالنون والصاد والضاد. والمناسبة في العدد بين حروف الحضرتين تعود» حسب ابن عربيء إلى 
كون الإنسان على صورة الله. يقول ابن عربي: "وقد ذكرنا المناسبة» بين النون والصاد والضاد» التي 
للإنسان» وبين الألف والزاي واللام» التي هي للحضرة الإلحية» في كتاب"المبادئ والغايات"/1أ» ومع 
ذلك يمكن تلمس خيوط هذه العلاقة من خلال القراءة السريعة التي أنحزها ابن عربي لحرف النون» 
موضحا العلاقة بين الإلمي والإنسي» اعتمادا على خخطية الحرف!2, 


0-1 


تمثل النون نصف دائرة» والنقطة التي فوقها هي أول دلالة على النون الأحرىء النون الروحانية» 
أي العلوية في مقابل النون السلفية» فالنون تحسيد للكون في شكله البكروي» والكون منه محسوس 
وروحاني؛ ظهر المحسوس وغاب الروحاني» كذلك النون على كروية الكون بالنون الروحية المقدرة 
فوقهاء وابن عربي يرهمها على الشكل التالي/ةا 

ونقطة النون هي في المنظور الصوفي "مركز الألف المعقولة التي بما يتميز قطر الدائرة" ذلك أن 
ابن عربي يصل هذه النقطة بألف معقولة متوهمة» رأسها هو« النقطة الأخيرة التي ينقطع بما شكل 
النون4 ويغدير قبامها من قدرها تروك على" البون " فيظهر من ذلك شرف اضيا" 30ا, 


التاويلا لشكل للحروف: 

كما نلفي في قراءة عرفانية للصوفية لشكل لمرو 31 إذ وجّهوا آلياتمم التأويلية لأشكالاء 
ومن ذلك - مثلاً - ما نحده في كتاب ابن البناء المراكشى الذي أورد تأويلا صوفيا لخط القرآن على 
نحو يذكرنا بالعلاقة التي رسخها ابن عربي بين خط القرآن ومعاني الوحود» فقد تناول ابن البناء الخط 
بوصفه أداة للفهم ومفتاحا للتدبّر أي التأويل» لأنّ من معان التأويل في لسان العرب التدبير 


1 - محيي الدين بن عربي؛ الفتوحات المكية» ج: 1 » ص: 239. 

2 - حالد بلقاسم: الكتابة والتتصوف عند ابن عربي» ص: 49. 

7 - محبي الدين بن عربي: كتاب الميم الواو والنون» ضمن رسائل ابن عربي» ج: 1» ص: 52. 

“ - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 1» ص: 239. 

5 لفك :تتفل الغرب التضام بدلالة الرستم واخط روه يرسون تأؤيلا للنصن القرآى م بوهكذا أفزوث كنت كيرة ارس القرآن اندها 
على سبيل المثال لا الحصر: كتاب البديع في معرفة ما رسم في مصحف عثمان لابن معاذ الجهنية (ت442ه), وكتاب هجاء 
الأمصار لأبي العباس بن عمار المهدوي (ت430ه). والمقنع في رسم مصاحف الأمصار لأبي عثمان بن سعيد الذاق (444ه) 
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في الوحود عن الإدراك» وإذا ظهرت فلمعنى ظاهر في الوجود إلى الإدراك'"71, 

لا يستقيم الحديث عن مفهوم الكتابة لدى الصوفية بانفصال عن تصورهم للحروف وتأويلهم 
للحا. ما يكشف اعتناءهم بالحروف استراتيجية تنظيرهم للكتابة» يكشف في الآن ذاته انسجام 
الموجّهات العامة المتحكمة في هذه الاستراتيجية. 

كما بحد في تنظيرات الصوفية ما ينبىع عن ممارسة عرفانية لا نظير لها في التراث العربي» إذ لهم 
تصور خاص عن كل حرف خلافاً للنظرة الكلاسيكية التي ترى الحرف المفرد لا قيمة له إلا إذا ضّم 
إلى غيره من الحروف ليصبح دالاً مع غيره لا بذاته» فالألف لما قيمة عرفانية في الفكر الصوفي. 

يقول ابن عربي عن الألف: "الألف ليس من الحروف عند من شم رائحة من الحقائق» ولكن قد 
سمته العامة حرفاء فإذا قال المحقق؛ إنه حرفء فإنما يقول ذلك على سبيل التجوّز في العبارة» ومقام 
الألف مقام المجَمُْع وله من الأسماء اسم الله وله من الصفات: القيومية... وله من المراتب كلها... وله 
نوع عام الدووقك بوعراتهها "4 ويضيف يشان الألف: "الألف سيق غاب التروف كلها 
سريان الواحد في مراتب الأعداد... وهو قيوم الحروف... فكل شيء يتعلق ولا يتعلق هو بشيءء 
فأشبه الواحد» لأن وحود أعيان الأعداد يتعلق به ولا يتعلق الواحد بماء فيظهرها ولا تظهره... إن 
الواحد لا يتقيد بمرتبة دون غيرها... كذلك الألف لا يتقيد بمرتبة ويخفي امه في جميع المراتب فيكون 
الاسم هناك للباء والحيم والحاء وجميع ا 


ويعرف عبد الرزاق الكاشاني "الألف" بقوله: "الألف يشار به إلى الأحدية أي الحق من حيث 


ف أول الأشقاء فق أزل الكزال؛ :" (4, 


١‏ - ابن البناء المراكشي» عنوان الدليل من مرسوم خط التنزيل» تحقيق وتقديم هند شلبي» دار الغرب الإسلامي» بيروت» لبنان» 
ط:01: 1990م, ص: 34. 

- ابن البناء المراكشي» عنوان الدليل من مرسوم حط التنزيل» ص: 65. 

- محيي الدين بن عربي: كتاب الألف», حيدر أباد» الدكن» ص: 13. 

“ - عبد الرزاق الكاشاني: اصطلاحات الصوفية» ص: 63. 
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وهذه الفصول هي: 
1- حقيقة الألف وسريانه في سائر الحروف. 
2- مرتبة الألف وما يناسبه من العالم الكبير, 
3- عدد الألف وبسائطه. 
4- الأسماء الظاهرة والباطنة في الألف. 
5 .اطبيعة الألقت: 
6- أطوار الألف. 
7- مايناسب الألف من الملائكة المقربين. 
86 . خصوصية الألق وععوفينة 
9- مايناسب هذه الحروف من الإنسان. 
0- صورة الألف في العالم العلوي؛ /1) 


كما ثُلفي هذا الاهتمام نفسه بمنزلة الألف في فكر النفري» ففي الوقفة 52 من مواقفه» يقول: 
"أوقفني الحق و قال لي: "يا عبد, الحروف كلها مرضى إلا الألفء أما ترى كل حرف مائل؟ أما ترى 
الألف قائماً غير مائل؟ إنما المرض الميل» وإنما الميل للسقام فلا تم'"/2, 

و كثيراً ما يتمثل الصوفية مراتب الحروف» فقد أبو بكر الشبلي في أحد شطحاته انه النقطة 
التى تحت الباء» و الباء في الفكر الصو" حرف يرمز إلى مقام الاستخلاف و نيابة الإنسان في 


- عثمان يحبى: كتاب الحروف لعبد الكريم اليلي» بجحلة المشرق» عدد تموز - تشرين 1967. ص: 448. 
2 المربحع نفسه») ص٠‏ 245. 
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الفصل الثانى : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
عبوديته الخالصة مناب الحقنو إذا كانت النقطة مقام تجوهر به الشبلى... فإن الششتري يعلن أنه 
تحاوز هذا المقام في رقيه الروحي إلى مقام أعلى و أسنى هو مقام الألف"/1, 


وقد أنشد الششتري هذا المعبى فقال: 


إلى الْألفٍ أملتى زتباك 

و تأتي هذه التصورات عن الحروف و مراتبها الوحودية انطلاقاً من ربط الصوفية بين الحروف و 
الوحود -كما تقدم - و في هذا الصدد ثلفي أبا العباس أحمد بن مصطفى العلاوي المستغانئمي يقول 
في شأن ظهور الألف ما نصه؛ "...اعلم أن ظهور الألف من النقطة ليس معللا بشيء» وإِنما 
رشحت النقطة به فكتب الحسن على وجناتما ألفاء كما ترى فالألف الأصلي ليس هو أثر القلم؛ ولا 
من متعلقاته» إنما هو ناشئ من ميلان النقطة عن مركزها الأصلي» ومهما سالت منها رشحا نشأ 
عنها ألف لا غير» وقولنا لا يتعلق به القلم» أي لا إيجادا ولا استمدادا لاستقامته» وتنزيهه عما وُحد 
في بقية الحروف من الاعوجاج والاحتداب وغير ذلك؛ ...أما الحروف فلابد من جريان القلم عليهاء 
فلا يظهر حرف إلا بواسطة القلم؛ كما يك يمن السحويتن الود قوعي لا 

و يضيف في موضع غير بعيد "... قد يظهر الألف بواسطة القلم مع استغنائه عنه كما تقدّم؛ 
ولا يخك ذلك برتبته التنزيهية» كما يوحد في القلم من صورة الألف طولا واستقامة فهو نفس الألف» 
فظهون الألت ليس مغلا اا 

يرى العلاوي أن الحروف كلها راجعة إلى حرف الألف وهو ظاهر ف كل الحروف المجائية 
يقول في هذا الشأن: "...وأما ظهوره [الألف] في الحروف فهو معقول» إن تأملته تجد ما من حرف 


- بومدين كروم: أبو الحسن الششتري حياته و شعره؛ (مخطوط) رسالة ذكتوراه» إشراف أ.د محمد عباس» جامعة أبي بكر بلقايد» 
كلية الآداب و العلوم الإنسانية و الاجتماعية» قسم اللغة العربية و آدابما. 2003/2002, ص: 189. 

2 - أبو الحسن الششتري: الديوان تح؛ علي سامي النشار» منشأة المعارف الإسكندرية» ط: 1» 1960 ص: 278. 

3 - أبو العباس أحمد بن مصطفى العلاوي المستغائمي: منهل العرفان في تفسير البسملة» وسور من القرآنء( مخطوط) المطبعة 
العلاوية» بمستغانم ص: 16. 

4 - المصدر نفسه.ء ص: 16. 
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الفصل الثاني : الكتّابّة و اللّمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
إلا ومادته ومساحته مأحوذة من الألفء» فالحاء إلا ألف محدودبء وما الميم إلا الألف مستديرء 
وهكذا معنى البطون.. ثم أنشد* 


أَلِف بِاسْتِقَامَةٍ وَهْيَ ميم حَيْتْ دَارَثْ في خدُمَة الْمَْبُودِ 
و الْوْجُودُ الْوْجُودُ مَارَالَ عَمَا كَانَ فيه بِخَطَّهَا الْمَمْدُوِدِ (8 


و للصوفية تخريج دلالي عرفاني ثري لاعوجاج الحروف و علاقته بوفائها باعتبارها أمة من الأمم 
مكلفون مخاطبون ف "اعوحاج الحروف استقامة لمظهر وفائهاء فلولا اعوحاج الحيم ما اتضح معنى 
الميم» فمحمول المحدودب غير محمول المستقيم» وتكليف المستقيم وماك الور الك 

وربط العلاوي بين ظهور الحق ف بعض المظاهر دون بعض وبين ظهور الألف في بعض 
الحروف قائلا: "وقد يشتد ظهور الحق في بعض المظاهر دون بعض» فلا يستعصي ملاحظته للناظر 
ألا ترى أن اللف تتمكن معرفته في بعض الحروف دون بعض» فصورة اللام تُقرّب من صورته مثلا وفي 
باء البسملة ما يشعرك بظهور الألف فيهاء وأما فيما سوى ذلك من الحروف فتتعّر معرفته إلا للقليل» 
وأما بالنظر إلى الكل فإنه يجهل رُتبة الألف» فمنهم من يعرفه في الألوية ويجهله في الأخرية» ومنهم من 
يعرفه في الرتبتين"!2, 

ويرى العلاوي أن قصور الأذهان عن إدراك كنه الألف هو من ألزمه صفة لا يتعداها إلى 
غيرهاء فقد حصره وقيّده وجهله وشبهه وحجعله شيئا كبقية الأشياء» ويرى أن كل الحروف إنما هي 
ألف... "فالكل ألف تحده متلونا بكل حرف ظاهرا بكلّ وصف حائزا مراتب الوجود, دائرا وممدوداء 
ورد رطقو ةل فقول حتفل :عر بالا يلالق قاف بنارالا 

كما وضع ابن خلدون فصلين في كتابه المشهور "المقدمة" في الاطلاع على الأسرار الخفية من 
حجهة الارتباطات الحرفية وفصل في الاستدلال على ما في الضمائر الخفية بالقوانين الحرفية» و خصص 
ابن عربي جزءً معتبراً لمبحث الحرف. 


' - المصدر نفسه » ص: 17. 
* - أبو العباس أحمد بن مصطفى العلاوي المستغانمي: منهل العرفان في تفسير البسملة» وسور من القرآن » ص:31. 
3 - المصدر نفسه» ص: 20. 
* - المصدر نفسه.ء ص: 21. 
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الفصل الثاني : الكمّابّة و اللمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
و ربط الصوفية بين عالم الحروف و مراتب الوحودء فالدوال اللغوية التي منها تصنع أنسجة 
النص القرآني» تفكيكا يردٌ كل دال منها إلى محيطه الرمزي فيصير كلك حرف» مختزنا مرتبة وحودية 
وإشارة قلبيّة تفيض على جوازات العقل وتتعدى إلزامات المنطق/!. 


منزلة الحمروف في الفكر الصوزل: 

يعد ابن عربي أكثر من تناول أسرار الحروف ببيان قيمتها وخصائصها العرفانية» ومن ذلك ما 
خصه ف الفصل الموسوم ب "ذكر بعض مراتب الحروف من كتابه الفتوحات المكية من ذكر الحرف وما 
يناسبه من عالم الأمر واعتبر أن لكل عالم رسولاً من جنسهم, ولهم شريعة تعبدوا للها... وفيهم عامة 
وخاصة وخاصة الخاصة» وصفا خالاصة خاصة الخاصة» و 6 على الشكل التالي ؟21 

1 ماء واللحمزة وعالمهما عالم العظمة, أو الجبروت» ويوازيان النفس الكلية والعقل الأول ولهما 
من الأسماء الإلهية للباحث والبديع. 

2.لعين والحاء والغين والخاء وتوازي الطبيعية الكلية» والحباء والجسم والشكل ولا من الأسماء 
الإلمية الباطن والظاهر والآخر والحكيم. 

3.التاء والثاء والحيم والدال والذال والراء والزاي والطاء والكاف واللام والفاء والمحاء والضاد 
والقاف والشينء والياء وتمثل العالم الوسطء وما مراتب الوجود من الفراش إلى الملك» ولا أسماء إلهية 

4.الباء والميم والواو» وتوازي عوالم الجن والإنس ومرتبته: المرتبة وهي أقصى مرتبة في الوحود 


1 .مقام العامة: وفيه الحيم والضاد والخاء والدال والغين والشين. 


ري بجر عاد الزن كن لكل انر 224-333 
32 ينظر: حيبي الدين بن عربي» سر الحروف ضمن كتاب: رسالتان في سر الحروف ومعانيهاء تح عبد الحميد صالح حمدان» 
المكتبة الأزهرية للتراث» ط:01» 06م ص: 14. 
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الفصل الثاني : الكتَابّة و اللَّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
2.مقام الخاصة: وفيه حروف أوائل السورء هي الألف واللام والميم والصاد والراء والكاف 
والمهاء والياء والعين والطاء والسين والحاء والقاف والنون. 


3.مقام خاصة الخاصة؛ وفيه الألف والياء والباء والسين والطاء والقاف والتاء والواو والصاد 
والحاء والنون واللام والغين. 

4.مقام خلاصة خاصة -الخاصة -: وفيه الباء. 

5.مقام صفاء خلاصة خاصة الخاصة: وفيه النون والميم والباء والراء والدال والزاي والألف 
والطاء والياء والواو والمحاء والظاء والتاء واللام والفاء والسين. 


والسر في وجود الحرف الواحد في أكثر من مقام هو تداحل عوالم الحرف غير الأمرية الأربعة 
لمذكورة سابقا ومنها عالم أهل الأنوار وعالم أهل الأسرار وعالم أهل التحقيق...71. 

يرى ابن عربي أن للحروف أسرراً عظيمة حفية على أهل النظر و العقل» و يعتبر أن العلم 
بالحروف من أشرف العلوم» يقول شارحاً هذه الفكرة : "...فاعلموا وفقكم الله أن الحروف سر من 
أسرار الله تعالى» والعلم بما من أشرف العلوم المخزونة - عند الله تعالى وهو العلم المكنون المنحصوص 
به أهل القلوب الطاهرة من الأنبياء والأولياء وهو الذي يقول فيه الحكيم الترمذي: "علم الأولياء'"21. 

كما برر ابن عربي الخلاف الموحود بين الصوفية حول منازل الحروف و دلالتها العرفانية 
باحتلاف مقدار المعرفة الصوفية التي تختلف من متصوف إلى آخرء فهذه المعرفة لا تقف عند حد 
معلوم» يقول: "...ولأصحابنا في هذه المسألة حلاف في الظاهرء وليس بخلاف أصلا إلا أن الواحد 
شاهد مشاهد لم يشهده الآخر وشاركه ولم يتعدّه أنصفء وإنما جعله في ربط للحضرة الإلهية في 
الإيجاد بأنّ بالحرف الواحد, وهو والله أعلم» هو الذي أوقعهم لا 


' - ينظر: محبي الدين بن عربي» الفتوحات المكية» ج:01» ص 58 وما بعده, 
3- المصدر نفسه.ء ص: 15. 
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الفصل الثاني : الكتّابّة و اللّمّة في تَصوّر العرقان الصوفي 
٠‏ اوقاليي لمقرة والركسيه قبن التزرفي ما لضب 2" لتغلموا. أن الوخد القرد لذا رق ذانة خاصية 
أن المفردات إذا تركبت» أعطى التركيب خاصية لا توحد في كل مفرد بعينه وهي أيضا خاصة لمفرد» 
وذلك أن جميع النتائج لا 
غلم اين عو مع ينظ اللززل فق انراى دروف م ازنقم ون ليدم الشعرفين و الجهرة 
يقول: "فالسكوت عن العلوم العلمية الروحانية بأهل طريقتنا أولى من كل وجه بل حرام عليهم 
بسطها بحيث يدركها الخاص والعام فيستعين بما المفسد على فساده. يصل إليها من ليس منهم, فلا 


بال مرو كك هيو زياف إذا اسم ل قي 0 


"...وأما الواو فإنه حرف شريف له وجوه كثيرة ومآخذ عزيزة» وهو أول عدد تام فإنه له من 
العدد السنة ...وهو مولد أعني حرف الواو من حرفين شريفين وهما: الباء والحيم» والباء لما رتبة العقل 
الأول "الميم...وأما الميم فهي لآدم ومحمد عليهما السلام» والباء بينهما سبب الوصلة لمما فإنه حرف 
علة لعمل محمد عليه الصلاة والسلام في آدم بالياء عملا روحانيا كل مدير في الكون عليهما السلام 
بواسطة الياء عملا جسمانياء» ومن هذا العمل كانت جسمانية كل إنسان 2 العا ل وجسمانية علو 


فآدم أيق حمد وأبونا عيسو 2 ا لس" 


يرى ابن عربي أن هذه الحروف مخاطبة ومكلفة بالأمر دون النهي» وهو لا يقصد صورة الحرف 
التي نعلمها وهي المنطوقة المرقومة فقط. فهذه أحساد ملائكة الحروفء وإنما روحانيات هذه الحروف 
وهي ملائكة علوية» كل ملك يأخذ اسم حرف, وهذه الملائكة تأحذ مراتبها حسب المخرج المنطوق 
للحرفء كملك الماء وملك الهمزة إلى غاية ملك الواو. 


قال ابن عرلي: "نو لكل حرف تسبيح وتمحجيد وهليل وتكبير ونحميد, تسمى هؤلاء الملائكة 
ف السماوات وما منهم مللك بلط ود الاو 1 


يل 


إن أهم الحروف في نظر ابن عربي الألف والباء والميم والواو والنون» وقد خصص لكل حرف 
رسالة والألف هو قيُوم الحروف. 


- المصدر نفسه » ص: 16. 

- محيي الدين بن عربي» سر الحروف ضمن كتاب: رسالتان في سر الحروف ومعانيها » ص: 25. 
3 - المصدر نفسه.ء ص: 26. 

4- محبي الدين بن عربي الفتوحات المكية» ج:02؛ ص: 121. 
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الفصل الثاني : الكعابة و اللَكّةَ في تَصّوّر العرقان الصوفي 
وقال بشأن مراتب الحروف: "للحروف ثلاثة مراتب من وحه ما وهي الحروف الفكرية» 
والحروف اللفظية والحروف الرقمية في الوضع على رتبتين: وضع المفرد وهي حروف أبجد» والوضع 
المزدوج» وهو أ بات ث فالوضع المفرد سقط منه الحرف المركب وهو لام ألف فبقي ثمانية وعشرون 
حرفا على عدد المنازل» وعندنا أن الألف ليست من الحروف وعند جابر بن حيان أن الألف نصف 
رفير ال ا اا 


وبما أن اجتماع حروف الحضرة الإلمية» الألفء والزاي واللام؛ يُعطي الأزل» فإِنّ وضوح هذه 
النتيجة مرتبط» لدى الشيخ الأكبر» بوضوح هذه الحقيقة في الذات الإلهية التي لا أول لما. أما حفاء 
النتيجة في حروف الإنسان, النون والصاد والضادء فلحفاء هذه الحقيقة فيه» "فالإنسان خفي فيه 
الأزل» فجهل لأنَّ ألمح ابن عربي إلى أن ما في ذاته» وإِنما صحٌ فيه الأزل لوجه ماء من وحوه 
وجوده"77» وقد المح ابن عربي إلى أن ما ينطوي عليه النون أجلى وأتم في كل من الصاد والضاد 
لاكتمال الدارة فيهماء منبّها إلى الأسرار التي تزحر بما العلاقة بين حروف الحضرتين» وما يستدعيه 


ذلك من 0 : 
تصوَّر الصوفية الحروف المفردة 


يرى الصوفية الحروف المفردة وإن ظهرت كذلك إلا أنما في الأصل مركبة يقول ابن عربي في هذا 
الشأن: "...ثم إن الحروف وإن كانت مفردة في الحظ بالاصطلاح العربي» وما وقفنا عليه من الأقلام 
فهي مركبة بعضها مع بعض كالياء في بعض صفاتها مركبة من ذالين معجميتين من كونها ياء خاصية, 
فهذا من هذا لوضع زائد من خاصيتها الذال المعجمة» ولذلك كانت بنقطتين لكل ذاك نقطةء 
وكذلك اللام مركبة من الألف والنون» والنون مركبة من زاي وراءء ففي اللام قوة الألف والنون زيادة 
على خاصية» وف النون قوة الزاي والراي والراء كذلك» وهكذا أيضا في المخارج فإِنّ المواء انبعاثه من 
القلب أي خارج الفم فينقطع في الخارج؛ فتبدو الحروف متميزة الذوات في حاسة السمعء فالأول 
حرف الصدر والآخر الشفة» فحرف الصدر لا يعطي إلا خاصية ذاته وهو الأصلء وما عداه إلى 
حروف الشفة التي الواو آخرها في مقابله» ففي الواو حواص الحروف اللفظية كلها وقواها إذا كان 
- محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية».ج: 2» ص: 17. 


2- المصدر نفسهء» ج :1. ص: 240. 
3 المصدر نفسه: » ج1 وص» 20 
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الفصل الثاني : الكتابة و اللّمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
العمل بالنطق لا بالرقم؛ لأنه لا يظهر عينه عند انقطاع الحواء في مخرحه حتى بمشي ذلك المواء على 
عد الاب كليا فتم ار بعر 

إن اللغة بكل مستوياتما لدى المتصوّفة» هي عالم قائم بذاته يتمتّع بكل ما يتمتّع به العالم 
المحسوس ومن مكونات» غير أنه لا يظهر على وحه التحقق إلا لأصحاب الكشف؛ ليصبح التعامل 
مع هذا العالم» غير الظاهرء تعاملا مع كائنات حيّة تمتلئ نشاطا وحيوية؛ وتضمر أكثر مما تظهرء 
وهو ما بمثل غشاء إضافيا لما أحاط باللغة الصوفية من غموض وإكام؛ يجعل تتبع مساراتما ومساريها 
أمرا عسيرا عبر التعاريج المتراكبة التي لا تخضع إلا لمبدع التجربة؛ وفقا لمعاناته لماء وما أتيح له للتعبير 
عنهاء وحسب فهمه لذلك العالم الخفي» وأسلوبه في التعامل مع مكوّناته؛ بما للها من حظوة عندهء 


ودرحة بين بني جنسهاء وبخاصة إذا علمنا أن" الحروف أمة من الأمم مكلفون مخاطبون» وفيهم رسل 
2 


من جحنسهم 

كما بحد في التراث الصوفٍ أقوالاً مستفيضة عن كل مكونات اللغة حركاتما و سكناتما نقاطها 
حروفها و كلماتما في حال الإفراد و في حال الضم و التركيب» فنجد اعتباراً ميزاً للنقطة» إذ " كانت 
النقطة في كنزيتها قبل تحليها بذات الألف» ... وكانت الحروف مستهلكة في كنهها الغيبي؛ إلا أن 
ظهرت بما بطنت» وتحلت بما استترت» فتشكلت في مظاهر الحروف كما ترى» وإذا تحققت لم تحد 
إلا ذات المداد» المعبّر عنه بالنقطة... فأنشد: 

إِنَّ الْحْرُوفَ إِشَارَاتْ المدّاد 2 فلا حَرْفٌ هُنَاكَ سِوَىَ ذَاتِ المِدَادٍ 

طلا الخرُوفَ اللََّاتِي صَارَ صِبْعَتَهَا ‏ وَهُمَا وَصِبْعَنُهُ صَارَتْ وَ مَا الْتَمَا 

والمعنى أن ليس هناك ظاهر في نفس الحروف سوى ذات النقطة المعبر عنها بالمداد المطلق» من 
أحل ما تضمّنته من استهلاك سائر الحروف في حقيقتهاء قبل التجلّي وبعده؛ إذ ليس للحروف وُحود 
في الخارج ولو بعد التجلي إلا نفس المداد» فالحروف كائنة بكينونة النقطة لا باستقلالها وإذا فهمت 
ما ذكرناه من استهلاك سائر الحروف ف نفس النقطة» فلا يفوتك ما سنذكره من استهلاك سائر 
الكتب في نفس الكلام» واستهلاك الكلام في نفس الكلمة» واستهلاك الكلمة في نفس الحرف» 


: - بي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 2 ص: 20. 
1 - محمد علي كندي: قي لغة الم لقصيدة الصوفية, دار الكتاب الجديد» المتحدة» بيروت» لبنان» ط:1» 2010 ص: 2, 


- 111 - 


: ه: ود تبش وا واف اورف : 
الفصل الثانى : الكتابة و اللعغة في تصور العرفان الصوفي 
وال معى أنه يلزم من عدم ال حرف عدم الكلمة» ومن عدم الكلمة عدم الكلام ومن عدم الكلام عدم 

اتانيه 5 :امون كنس نا قوت نك فد زا لفط درن عم 111 

ويضيف في أسرار النقطة: "...جاءت النقطة على خلاف ما في الحروف ...فلهذا لا يقع 
عليها حد التعريف كما يقع على غيرها من الحروف» فهي منزهة عن كل ما يوحد في الحرف من 
طول وقصر واحتداب,» فلا تُعقل بما يُعقل به الحرف رهما ولفظاء فبينونتها من الحرف معقولة, 
وكينونتها فيه مجهولة.... وإن كانت الحروف من صفتها فحقيا لا تحجيط الصفة بالذات» والمعنى أتما لا 
نختص بما نختص به الذات من يع ال 

وقد أفاض الشيخ العلاوي في وصف دقيق لما اختصت به النقطة من أسرار دون غيرها من 
الحروف قائلاً: "...وأما وصفها الخاص اللازم لكنهها الغيب فهو لا يمكن ظهوره في الحروف بحال؛ 
فالحرف لا يحمل شيئا من لوازم النقطة» لا في الصفة ولا في المعنى» ألا ترى أنك إذا رسمت بعضا من 
الحروف الحجائية كما هنا "ابا ت ث" فإنك تحد لكل حرف حرفا آخر مماثلا له» فالباء تماثلها التاءء 
وهي تمائلها الثاء مثلاء ثم إذا أردت النطق بحرف من هاته الحروف تحد له مخرحا في النطق يخصهء 
وليس للنقطة مخرج حصوصيء حت أنك إذا رسمتها كما هنا (.) تحد صورتها مباينة الجميع الحروف» 
وإذا أردت التلفظ يحقيقتها فإنك تقول النقطة» فيحتج بك اللفظ إلى حروف ليست من ذاتماء وهي 
النون والقاف والطاء والتاء» فاتضح نذا أن النقطة مناه انقفوي الفا 011 

"الكلام مشتقٌ من الكلمة...والكلام كناية عن تحليه بخلقة» فالكلام فرع الكلمة والكلمة فرع 
الجروفت» والخروف فرع: النقاطة والنفظة نه الثر حيط اليه :"1 0 

و عن أسرار النقطة و اعتبارها حقيقة من حقائق الوجود أشار عبد الكريم الحيلي قائلاً: 
"النقطة هى حقيقة حقائق الحروف, كما أن الذات حقيقة حقائق الوحود» فنسبتها إلى الحروف 
لنسبة الذات الإلهية إلى الصفات» فكما أن الذات تتجلى بالصفات والأسماء بما تقتضيه حقائقها 


' - أبو العباس أحمد بن مصطفى العلاوي المستغائمي: منهل العرفان» ص: 10. 
2 - المصدر نفسهء ص: 11. 
3 - المصدر نفسهء ص: 12. 
“ - المصدر نفسهء» ص: 12. 
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الفصل الثاني : الكتابة و اللّمّة في تَصّوّر العرقان الصوفي 
يقتضيه حكم الحرفء وإنما تعلم ذلك إذا علمت أن الحرف جميعه إنما هو نقطة بإزاء نقطة» فهو 
مركب من النقطة» فليس الحرف إلا مجموع نقط» هذا الاعتبار كانت نسبة الحرف من النقطة كنسبة 
الجسم من الجوهر المطردء فلولا الجوهر لما ظهر الجسم, ولولا النقطة لما ظهر الحرفء ولولا الذات لما 
ظورت الما 


لقد تعامل الصوفية تعاملاً عرفانياً مع اللغة بكل مستوياتماء و أفرزوا رؤى مغايرة لنظيراتما في 
التراث العربي» و الم تكن هذه التخريجات و الفهوم لأسرار اللغة منعزلة عن سياق النظام المعرفي 
الصوثٍ الذي ينطلق من إفرازات الواردات القلبية التي تتنرّل على العارفين من الصوفية» و ستكون لنا 
إطلاكلة على تذلف الإفزازات: التوقية عن روات التعنوف الذي شرك عطابا تجانكا واه الطاب 
الصوفي العام؛ إذ باين الذوق بين تعريفات الصوفية للمصطلحات» وراح كل واحد ينحت شرحه 
ويقدم يفهمه» و يبسط تعريفة من لغة حاله و مقامه»و هذا ما سيكون عليه مدار الأمر في الفصل 


الموالي. 


1 - عبد الكريم الجيلي ؛ كتاب النقطة ضمن الإسفار الغريب نتيجة السفر القريب» تح؛ بدوي طه علام؛ دار الرسالة للطباعة والنشر والتوزيع» القاهرة» 
دو لام د تق ص:31. 
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الفصل الثااتق 
المصطلح الصوف9ب ‏ 
بين_التشظيات الدلالية وقصورامعجم 


المراحل التي مر بها المصطلح الصوفي 


المصطلح الصوقي بين المواضعة و الانزياح 


الفصل الثالث : المصطلح الصوفي بين التشظيّات الدلالية و قصور المعحجم 

توطلة 

لقد فرضت الحياة الجديدة بعد محيء الإسلام على الحضارة العربية أن ترتقي مع رقي الحياة 
الفكرية و العلمية» و بصحبة الوضع الجديد ظهر علماء كبار في شت العلوم والفنون» حيث بدأت 
تتشكل الأنساق المعرفية المحتلفة» و تتفرّع المعرفة نحو تخصصات متباينة» فأحذت اللغة العربية تنزع 
نحو وضع المصطلح ؛ ذلك أن " المصطلح مظهر حضاريء ذو بعد علمي يقتضيه منهج العمل في 
كل حركة وجهتها - بالضرورة - المعرفة المتختصصة "ا والهذا المظهر الحضاري في التراث العربي 
بحلياته» إذ عرفت الحضارة العربية الإسلامية قفزة نوعية في شت العلوم و المعارف الإنسانية من تفسير 
وفقه وحديث والغة وأدب» فوضعت مصطلحات لذه العلوم» استنبطت من اللغة العربية نفسها 
عن طريق الاشتقاق وابحاز والتضمين والقياس.. 

فظهرت المصطلحات الدينية» كالفقه» و انضوت تحت هذا العلم مجموعة من المفردات مثل 
الطهارة و الصلاة و الرّكاة و الصوم و الحج و البيع و الربا و الدَّيْن و الحخر و الوكالة و المزارعة 
و الإحارة و الوديعة و الحبة و الصداق و الزواج و الطلاق» . 

أمَا العلوم اللغوية فكان منها: النحو والصرف» والعروضء والبيان» والبديع» ووضعت 
مصطلحات جديدة» حت إنَّ أسماء تلك العلوم نفسها تحولت مدلولاتها من المعنى الأصليء المعنى 
الشائع في المجتمع (المعنى اللغوي) إلى المعنى الاصطلاحي» و قبل الوقوف على المنظومة الاصطلاحية 
لعلم التصوف نتوقف عند التأسيس المعرفي لمفهوم المصطلح. 


تعر المصطلح: 


أ- لغة : 

قال ابن فارس :" صَلَحَ: الصّادُ واللامُ وَالْحَاءُ أَضا وَاجِدٌ يَدُلَّ عَلَى خلافي الْمَسَادٍ يُقَالُ: 
صلّح الشَء يَصْلْحْ صّلاحًا. وَيُقَالُ؛ صَلَحَ 3 القم يكن انق الشكيث عمل وفلخ: وتقال: 
طايه 21١‏ 


1 - غانم حنجار: القيم الأدبية في نصوص التفسير عند المْحدّثين - سيد قطبء و عائشة عبد الرحمن نموذجاً: (مخطوط رسالة 
5 رام)ء قسم اللغة العربية و آدابماء كلية اللآداب و اللغات» جامعة الجزائر» 28 ص: 17 
- أبو الحسين أحمد بن فارس ؛: معجم مقاييس اللغة» ج:23 303 مادة: "صَلّحَ ". 


115 


الفصل الثالث : المصطلح الصوفي بين التشظيّات الدلالية و قصور المعحجم 
وبين المعنيين تقارب في دلالة كل منهما فمن المعلوم أن إصلاح الفساد بين القوم لا يتم إلا 
باتفاقهم. 

و قال ابن منظور" صَلَحَ: الصّلاح: ضدٌ الْمَسَادِهِ صَلَح يَصْلَحُ ويلح صلاحاً وصُلُوحاً... 
وَهُوَ صَالِحٌ وصَلِيحٌ وَاَمْعْ صلَّحاءُ وصلْوحٌ؛ وصَلح: كصلح, ... وَرَحْلٌ صَالِحٌ في نَفْسِهِ مِنْ قَوْمِ 
صُلّحاء ومُضْلِح في أعماله وأموره» ... والإصلاح: نَقِيضٌ الإفساد.... وَقَدٍ اصْطَلَحُوا وصالحوا 
واصّلَحُوا وتصالحوا واصّالحواء ...يم واجد,"' 1 

و قال الزبيدي: " صلح: الصلاح: ضد الفساد... واصطلحا واصّالحا: مشددة الصادء قلبوا 
انه صناداء: والغتميؤها و غناك نض قدو فريتلندا بالنا ءايلل الفلا كل فلار 

و في المعجم الوسيط؛ " صلح صلاحا وصلوحا رَالَ عَنهُ الفساد.... اصْطلح الْقَوْمِ رَالَ مَا 
ينهم من تجلاض» وَلى الأمر تعارفو علي ٠.‏ "01. 

#َ 

ن- اصطلاحا: 

ورد في التعريفات [المصطلح] : "هو عبارة عن اتفاق قوم على تسمية الشيء باسم ما ينقل عن 
موضعه الأول , وإخخراج اللفظ عن معنى لغوي إلى آخر لمناسبة بينهما"'!2. 

ون المعجم الوسيط"" الاممطلاح: مصدر اضْطلح واتفاق طَائِقُة على شَيْء عَخُصُوص وَلكُلّ 
علم اصطاححات'"(5) 

فالمصطلح لفظ خصّصه الاستعمال في علم من العلوم , أو فن من الفنون لمفهوم معين, 
فأخرجه من الاستعمال اللغوي العام إلى استعمال لغوي خاص, فصارت له دلالة جديدة مغايرة 
لمعناها السابق , بسبب استعمال ذلك العلم أو الفن أو الصناعة له في مجالاته المحتلفة , بحيث إذا 
ذكرت هذه الكلمة في محيط دائرة ذلك العلم لا يسبق لها معنى إلى الذهن , إلا ما كان من معناها 
ابي لاع وار ا 


سين بن مكرم حمال الدين ابن منظور السيئان العرب» 86 2 » ص : 516.» مادة: ةا 

* - محمّد مرتضى الرّبيدي: تاج العروس من جواهر القاموس» ج:6؛ ص: 546) مادة: "صَلّحَ ". 

3 - مجمع اللغة العربية بالقاهرة؛ المعجم الوسيط» ج: 1» ص: 520 مادة: "صَلّحَ ". 

5« الفريق الخرحان! السريفات من 154 

” - مجمع اللغة العربية بالقاهرة: المعجم الوسيط» ج: 1» ص: 520 مادة؛ "صَلَحَ ". 

6 - ينظر: محمد المصطفى عزام: المصطلح الصوف بين التجربة والتأويل» مطبعة نداكوم» ط:1, 1999»؛ ص: 12. 
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الفصل الثالث : المصطلح الصوفي بين التشظيّات الدلالية و قصور المعحجم 
يكتسي البحث في علم المصطلح أهمية خاصة في البحث العلمي المعاصر» إذ أدرك الباحثون 
أن وضع الأسس النظرية لوضع المصطلحات العلمية أمر لابد أن تتبناه المعاحم اللغوية. 

و تأسيساً على ما تقدم فإن كل علم من العلوم يتشكّل من شبكة مفهومية مؤلفة من 
مصطلحات مشدودة إلى مفاهيم العرف اللغوي العام بوشائج تضعف أو تقوى حسب طبيعة العلم 
الذي انتقلت إليه» و قد اشترط الباحثون في علم المصطلح أن يكون بين المعنى المعجمي و المعنى 
الاصطلاحي مناسبة أو مشاركة حتى لا يفتقد الاصطلاح جدواه. 

وي المنظومة الاصطلاحية للفكر الصوقٍ اهتم رحال الصوفية بوضع رسائل يشرحون فيها 
العبارات التي تدور بينهم» و غايتهم من ذلك تقريب دلالة المصطلحات الصوفية» و إضفاء الشرعية 
على هذا العلم الحادث في الملة - على حد تعبير ابن خلدون -. 

لكن الإشكال الذي وقع فيه التصوف هو غموض المفردات و الرموز التي تدور بينهم؛ وإن 
كان لهم في ذلك تبرير» يقول عبد الوهاب الشعراني: "اعلم أن أهل الله لم يضعوا الإشارات التي 
اصطلحوا عليها فيما بينهم لأنفسهم, فإنحم يعلمون الحق الصريح في ذلكء و إِنَا وضعوها منعاً 
للدخيل بينهم حتى لا يعرف ما هم فيه» شفقة عليه أن يسمع شيئاً لم يصل إليه» فيُنكر على أهل 
لذو توافت تفرنارة قا روالة ناكار 

و يفهم من ذلك أن الصوفية قد اصطنعوا هذه الاصطلاحات و العبارات إشفاقاً على عقول 
العامة من الناس الذين دل يتهيّتوا لمثل هذه الأقوال» و حرصاً على أن تكون المعرفة حكراً على من هم 
من دائرة التصوفء باعتبار أن هذا العلم إنما يُتَدَوّقء و لا حظٌ فيه للعقل و النقل و السماع 
و الشرح و التبسيطء فكان التلغيز ميزة عبارات الصوفي. 

سكل أحد الصوفية عن سر اللجوء إلى هذا التلغيز قال: " ما فعلنا ذلك إلا لغيرتنا عليه» لعرّته 
عليناء كي لا يشربها غير طائفتناء و أنشد يقول : 


إذَا هم الْعبَارَةٍ سَاءَلُونًا أَجَبْنَاهَمْ بأغلام الإشَاره 
نشيرٌ بها فتَجْعَلهًا عْمُوضًا تفصرّعنه تَرْجَمّة العِاره 
وَ نشهدهًا وَ تشهدنا مسترورا لهةفي كل جإرحة إِناره 


- عبد الوهاب الشعراني: اليواقيت و الجواهر» مطبعة الأزهرية» مصرء ط:1؛ 1305ه, ص؛ 19. 
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الفصل الثالث : المصطلح الصوفي بين التشظيّات الدلالية و قصور المعحجم 
ترى الْأَقوَالَ في الْأَحْوَالٍ أَمْرَى كَأَسْرَى الْعَارِفِينَ ذَوِي الخحسَارو الا 
و أضاف القشيري أسباب لحوء الصوفية إلى إغلاق اللغة» و ستر علومهم بقوله"اعلم أن من 
المعلوم أن كل طائفة من العلماء هم ألفاظ يستعملوتما انفردوا بما عمن سواهمء تواطأوا عليها 
لأغراض لهم فيها من تقريب الفهم على المخاطبين بماء أو تسهيل على أهل تلك الصنعة في الوقوف 
على معانيهم بإطلاقهاء وهذه الطائفة مستعملون ألفاظا فيما بينهم قصدوا بما الكشف عن معانيهم 
لأنفسهم والإجمال والستر على من باينهم في طريقتهم» لتكون معان ألفاظهم مستبهمة على 
الأحانب» غيرة منهم على أسرارهم أن تشيع في غير أهلهاء إذ ليست حقائقهم مجموعة بنوع تكلف 
أو محلوبة بضرب تصرّفء بل هي معانٍ أودعها الله تعالى قلوب قوم واستخلص لحقائقها أسرار قوم 
)0 
ألفاظهم التي اصطلحوا عليها تفيد غيرهم تصوّر الحقائق» و إنما تواضعوا عليها للكلام فيما بينهم لا 
ليطانب 1 : 3 أذواقهم 6 
و لعل الأسباب الحقيقية وراء ستر المعرفة الصوفية على عامة الناس تكمن في: 
[ -الخوف من علماء الظاهر الذين أفتوا بخروج الصوفية من الدين و من ثم لاحقتهم السلطة 
السياسية: 
2 -إغلاق الباب على المتلقين من عامة الناس الذين لم تبلغ أفهامهم درك هذه الأسرار. 
3 -الخوف من أن يدّعي علومهم من ليس منهم» كما هو شأن الأدعياء ل نحلة, 
4 -قصور اللغة التُواضعية التى تندٌ عن الكشف عمًّا هو من جنس المذوقات. 


لقد اصطدم الصوفية منذ البداية بعائق اللغة التي عجزت عن التعبير عن أذواقهم» و لم يجدوا 
لها بديلاً و لا معادلا لفظيا لمواجيدهمء ذلك أنّ ألفاظ كل لغة موضوعة 'لمعانٍ متعارفة من محسوس 


' - أبو بكر الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوّف» ص: 61. 
* - أبو القاسم عبد الكريم بن هوزان القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 89. 
3 - عبد الرحمن بن خلدون: شفاء السائل لتهذيب المسائلء ص: 71. 
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أو متخيّل أو معقول تعرفه الكافّة» إذ اللغات لا توضع ةاعرو لاك 
ليست من المتخيّلات و لا من المعقولات و لا من المتعارف عليه» لذلك ستبقى في عام المجهول. 

و في محاولة الصوفية لإضفاء الشرعية على علمهم الحديد لحأوا إلى تأسيس النسق العقدي 
بالاستناد إلى ما ورد قي القرآن الكريم» و الحديث النبوي الشريفء و أقوال الصحابة و أحوالهمء وإذا 
أردنا فحص هذه المفردات التي تنائرت في المعاحم الصوفية فسنجد منابعها كثيرة متعددة» و أول ما 
شكل المعجم الصوفي مفردات القرآن الكريم؛ إذ كانت البداية مع وضع المصطلحات الصوفية ذات 
المصدر القرآني» فكان المصدر الأول لوضع المعجم الصوفي في تاريخ التصوف» وقد شكلت مفرداته 
اللبنة الأولى للمصطلحات الصوفية» فكانت كلمات جوهرية تفرعت عن بعضها كثير من 
الاشتقاقات؛ فقد أمد القرآن المعجم الصوفي بألفاظ شتى لم يوفق ماسينيون في حصرها/ كالذكر 
و السر و القلب و التجلي و الاستماع و الاستقامة و الاستواء و الاصطفاء و الصدق و الإخلاص 
و الرضا و النفس المطمئنة و الراضية و اللوامة و الأمارة و السكينة و التوبة و النورء وأغفل الكثير 
منها كالحق» و«الإيمان . والعلم» علم اليقين» وعين اليقين» وحق اليقين عو الأمانة و الروح 
و القدس و المقام و الشاهد و الجمع؛ و المعرفة» الذكرء والاستمتاع » والاصطناع, والإخلاص» 
والرياء» والرضىء والخلق» » والدعوة» . 

ومن المصطلحات التي أخذت. مخ الحديك: البوي الشريق 'ستحقير” اللال» والحخطية 
والخوف» وأهل الذكرء والرداء» والأبدال» والأوتاد» والغوث» والنجباء, والنقباء... 

لقد تعّدت المصطلحات الصوفية بتعدّد جوانب الحياة العرفانية التي تتمثل في الطريق والارتحال» 
والممارسة الوجدانية» والمذهبء والمقامات والأحوال» و قد تمل المعجم الصوفي من مختلف العلوم 
المعروفة في التراث العربي باحتلاف الخلفيات و المرجعيات الفكرية إلا أتما انصهرت في بوتقة التجربة 
الصوفية» فتشكلت بذلك المنظومة الاصطلاحية لعلم التصوفء و تخلّت اللفظة عن دلالتها المعجمية 
المتعارف عليها في اللسان العربي و شحنت بدلالة عرفانية صوفية. 


4 هده اللعطائقك 


1 - عبد الرحمن بن حلدون؛: شفاء السائل لتهذيب المسائل » ص» 9 
7 - ينظر: لويس ماسينيون:تاريخ التصوف في الإسلام» ص: 19. 
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فمن المصطلحات الصوفية التي استثلهمت من النحو: الضمير و الملحق و الإشارة و ابمحاز 
و الاقتران» الغياب» والحضورء ولمعرفة» والاسمء والحال» والرسمء والعلة» والصفة» والشاهدء 
والإشارة» والواحدء والجمع والوصل» والفصل... 

ومن المصطلحات التي أخذت من علم الكلام نحد : التوحيد» والعقل» والعدل» والعرضء 
والجوهر» والذات» والصورة» والتنزيه» والقديم, والثبوت» والوحودء والأزل»... 

ومن المصطلحات الصوفية ذات الأصول الفقهية: التوبة» الصلاة و الوضوء والطهارة والرّكاة 
والحج.. 

ومن المصطلحات الفلسفية الي شكلت المعجم الصوفي نذكر: العقل و النفس والحس و الحيولى 
والعقل الأول والفيض والنفس الكلية والنظر... 

ومن المصطلحات الكيميائية نستحضر: الكيمياء» وكيمياء السعادة» وكيمياء لعوام» وكيمياء 
الخواصء والإأكسير» والعقاقير» والتدابير... 

و تضاف إلى هذه المصطلحات ما تسرب إلى العربية من دخيل يوناتي أو فارسي أو أرامي منذ 
العهد الجاهلي ( كالأفلاك و الأكوار و الأزياج و المهرحان و الدستور و الكناش و الترياق 
و الديوان... في نظر من يرحع هذه الكلمات أو الأفكار إلى أصول أجنبية. 

إن هذه المصطلحات غدت سمة بارزة لعلم التَصوّف» فمتى وجد القارئ ألفاظاً كالحال و المقام 
و البسط و القبض و الفناء ... و غيرها فإنه يُدرك تمام الإدراك أنه أمام علم اسمه التصوّف 
الإسلامي» كما هو شأن باقي العلوم كالفقه و الحديث و المنطق و النحو... فلكل علم اصطلاحاته 
كما يُعرف و في ضوئها يُقرأء فلا يمكن - مثلا - للطبيب أن يفهم اصطلاحات المهندس و لا أن 
يفهم المهندس اصطلاحات الطبيب» حين يُعبّر كل منها عن آلاته و مسمّيات فنه. 

يرى بعض الباحثين أن الصوفي أثناء تكوين دلالة المصطلح يقطع مراحل ثلاث في أدائه وكشفه 
عن مضمونه ومعناه» كل مرحلة تؤدي إلى الأخرىء وتهيئ لما بحيث يمكن تسمية هذا الطريق بصوفية 
المعنى , 

1. المرحلة الأولى: هي مرحلة لغوية خالصة يعتمد فيها الصوفي على الدلالات اللغوية المحتلفة 
بغية إلقاء مزيد من الضوء حول المصطلح. 
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2 المرحلة الثانية: مرحلة دينية شرعية» إذ حك المصطلحات الصوفية تدور في فلك العقيدة 
الدينية وأحكامها الشرعية» وتعتمد هذه المرحلة على الإحاطة التامة بالفقه وأصوله لمعرفة مرامي هذه 
المصطلحات في عموم الشريعة بعد معرفة معانيها المتباينة في اللغة. 

3 المرحلة الثالثة' وهي مرحلة صوفية صرف» يصل فيها المصطلح إلى معناه "خاص الخاص" 
حيث لا يبقى له إلا ما يكسوه من ظلال خاصة تشي وتوحي بتجربة صاحبه ومشاعره ؛" 1 
و نلاحظ ما سبق إن المصطلح الصوفٍ يتوزع على مستويين: 

1 'السشوف العباري او الدلالي المعجمي. 
2. المستوى الإشاري الرمزي» أو العرفاني. 2 


لقد أغنت المعاحم الصوفية اللغة العربية بمصطلحات جديدة لم يسبق للسان العربي تداوهاء 
و حرّرت اللفظة من قبضة الدلالة الواحدة لتفوض بما الدلالات الباطنة كي يحيل إليها الدال الظاهر 
وفق ثنائية الظاهر والباطن» إذ احتازت اللفظة المدلولات المعتادة نحو آفاق جديدة وتحريدات متعالية 
عجز معها المعجم الصوفي في ضبط الدلالة الاصطلاحية للفظة الصوفية كوتما قيلت تحت وطأة 
الحال. 

ومن ثم تفرّدت المعاحم الصوفية بظاهرة تعدد المدلولات للمصطلح الواحد» " و هو ما لا 
يحدث ف مصطلحات العلوم أو الفنون الأخرى إلا في حالات قليلة» إذ تُعدٌ حينذاك من عيوب 
المصطلح العلمي: فالمفترض ف أي علم من العلوم أن يكون لكل مصطلح مدلول واحدء أو بعبارة 
أخرى أن يستخدم في الدلالة على حقيقة واحدة متعارف عليها بين العلماء؛ فأما إذا وضع المصطلح 


للذلالة على حفيتدين متلفيين فإن :ذلك يعد اشبركا لنظيا قد لي اللنس فى كتير م اسان" 


*- محمد زايد: أدبية النص الصوفي بين الإبلاغ النفعي والإبداع الأدبي» ص: 24. 
3 - عبد الرزاق الكاشاني: معجم اصطلاحات الصوفية» ص:11( مقدمة امحقق ). 
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المراحل الو مربها المصطلح الصو : 

يرى الباحث رفيق العجم المتخصّص في المعجم الصوفي أن مسار المصطلح الصوفي قد مر 
بأربع مراحل رئيسة 0 

المرحلة الأولى: وهي مرحلة الظهور والنشوء وفيها كان المصطلح الصوفي محصور المعاني 
والأغراض يدور حول الزهد والحب والمجاهدة والسلوك؛ فآداب النفس والخلق السامي ورعاية حقوق 
الله إلى كجانب وصف احتياز الكدورات البشرية وتنقية النفس ومحاربة الشهوات وتغليب الباقيات 
الصالحات والبعد عن زخرف الدنيا؛ فمعرفة الله بالقلب والعرفان والوحد السلوان حيث برزت 
مصطلحات: إرادة» إيمان» إخلاصء انقطاع إلى الله توبة» تقوى» جحيمء جنة» حبء حبيب» 
حرية» حياة روحية» حيرة» خلى» خطرات» دهشة:؛ ذكرء رضاء رعاية حقوق الله زهد,» سخاءء 
عشق» غفلة» غيرة» صدقء فقر» محاربة» محبة» نار» نور القلب» هوى... 

المرحلة الثانية: تحمّق في هذه المرحلة تبلور التصوّف ونضجه وتطرّق مصطلحاته وأغراضه 
ومعانيه بحالات فلسفية وكشفية» فتبلور الشطح وما حمله من وجد فاض به اللسان وعبّر عن آفاق 
ومشاعر بألفاظ عذرها البعض واستهجنها البعض الآخر لغربتها عن الألفاظ المعتادة في الدين القويم, 
كما حدثت مفاهيم فلسفية صوفية مثل الحلول والاتحاد» والأنا و الهو والعالم الصغير والعالم الكبير» 
وحدة الوحود و وحدة الشهود» ثم ظهر المصطلح الفلسفي الإشراقي فطغى النور وتفرعت ألفاظه 
على المعاني الصوفية» وحاول بعض المتصوفة هضم الثنائية الوحودية بوحدة الأنوار» فترك ذلك العدد 
الوفير من المصطلحات» وقد رافق هذا وذاك أئمة علماء جمعوا بين التصوف الزهدي والتصوف 
الفلسفي» أو بين الاعتدال والتطرّق في النظرء فتركوا زاداً مصطلحياً جمّاعاً وشاملاً »كالطوسي 
والغزالي وا حجويري والقشيري وغيرهم. وقد تأسست وتورّعت معظم مصطلحات7: أبدال» إبليس» 
إحسان أحوال» إخلاصء أزل» آداب الفقراء» أسماء» اصطلامء أغيارء أفعال» أهل الأنسء» أهل 
الصفة» أناء أوبة» بسطء بعدء بقاءء تحل» تخل» تشبيه» تصرف» تصوّفء تفريد» تفويض» تلبيس» 
تلوين» تمكين» تواحد, توحيد, توكّل» جمعء حقيقة» دائرة» دار التفريد» دنو» ديعومية» رحاءء رسمء 
رياضة» سكر, سماع» شجرة الواحدية» شطح. صحوء صفاءء طوالع» طوارق» عابد» عارفء عالمء 


1 - ينظر: رفيق العجم موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامي» مكتبة لبنان» ناشرون» ط:1. 21999 مقدمة الموسوعة ( 
2 - ينظر: رفيق العجم: موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامي» ص 03 
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عزازيل» غيبة» فراش» فلكء الأسرار» فناء» قبض» قرب» كرامة» لواء» محق» محوء مراقبة» مريد, 
مسافر» معرفة الخواص» مقامات أهل الصفاءء مقامات السرء مكاشفة» هوء وارد» منزلة... 

المرحلة الثالثة: اكتمل في هذه المرحلة زاد المصطلح الصوفي نسبيا وقد زاده ابن عربي وأغناه في 
هذه ألقية! !ا يت قام يعملية حتحه وفهمه» وتتابعت خملية الميع والزقي لدى القاهاي» وق 
مرحلة الكمال هذه حصل ظهور المصنفات الجمّاعة» وقد برز عطاء البعض تكراراً» بينما انبرى 
البعض الآخحر للزيادة وشقٌّ مفاهيم وأساليب جديدة ووضع معان وأبعاداً» كالحيلي والخطيب 
وسواهما. 

ورافق وضع الألفاظ في هذه المرحلة وضبطها إنشاء الأشكال والدوائر وهي رسوم هندسية رمزية 
غزرت لدى ابن عربي 2 سبقه إليها الحلاج» فظهرت في هذه المرحلة مصطلحات جديدة مثل: 
أبدار» أبدال» اتحاد» اجتباء» أحدية» إخلاء. أربعون» إشراق» أمناء» إنسان كامل» غنية» أوتاد 
برنخ» بروق» جهاد أكبرء جمع الجمع, حالء» حالة حق الحق» حالة المحو والفناء» حالة الولاية, 
حجاب» حركات الحروف» حق اليقين» خاطر» خرقة» خطفة» خلعة» خلوة» حجاب» حركات 


حروف» حق اليقين» خاطرء خرقة» خطفة» خلعة» خلوة» ذهاب» رخصة. رداءء ركوة» سجادة» 


سحقء» سفر» سكينة» سير» شرب» شكرء شيخ» صبر» صحبة» صحوء ضياءء ظلمة:» عتبة الفناءء 
علامة الابتلاء» عين الجمع؛ عين الحق» عين اليقين» غربة فتح» قبض» قطبء الزمان» لبس الخرقة, 
لطيفة» لوح» محادثة» مشاهدة الجمال» مصباح» مقام» ملكة» موت» بحباء» نعمة» نقباء» كشف 
البرقع» نور» نيران» هاجسء هباءء هجوم, وجود صغير وكبير» رق» ولاية... 

المرحلة الرابعة: تتسم هذه المرحلة بحفاف الإبداع في الاصطلاح نسبيا وتكرار ما سبق 
شرحه» وتعتمد هذه المرحلة على استحداث مصطلحات تتعلق بالطرق والفرق وتسمياتماء كما 
تتخصّص هذه المرحلة بزيادة التعريفات المعتمدة على النقل أي المستندة على سلسلة النقل عن لسان 
أولياء التصوّف بحسب الطريقة الواحدة أو تبعا للتواتر الزماني للأولياء والأقطاب وصولا للمؤس س3 , 

وما يمكن تمييزه في هذه المرحلة بعض المصطلحات أمثال: أبدال» سبعة» أبواب» إثنينية» 
إحرارية» إحياءء إخلاص المريدين» استخارة» أدوية» إمامان» برق» تسخير» تركية» تلقين» تلميذ 
1 - ينظر سعاد الحكيم» ابن عربي ومولد لغة جديدة» ص: 129. 


عرو م 2124 
3 ينظر: رفيق العجم “موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامي» مقدمة الموسوعة, 
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جنائب» خالدية» خلع العادات» خليفة الذكرء رحال عالم الأنفاس» رحال الغيب» رحبيون» زمرّدة) 


سبخة) سر» سلطان» شاذلية» طوارق» عصر الإرشاد» علم الإشارة» فتوّة» فص» فناء عن إرادة 
السوى» قادرية» قطب الغوث» مرآة» مهدي» . 


أساليب الاصطلاح ف الفكرا لصوف :1" 

لقد نزع الفكر الصوفي نحو الاصطلاح و ذلك ليقرّب دلالة المفردات التي يُشَكل حطاباته, إذ 
انشغل الصوفية منذ بداية التصوّف بالتأليف المعجميء و ذلك لشعورهم بالحاحة إلى هذا العمل 
الذي من شأنه أن يقرّب علمهم إلى متلقيهم» و هنا بدأت رحلة البحث عن الاصطلاحات الملائمة 
للذوق الصوفي» إذ لم يجد الصوفية لغة غير اللغة العادية» فأحذوا بعض اصطلاحاتما و أخضعوها 
لقوانين ا مجاز» ذلك أن " أغلب مفردات المعاجم الصوفية هي مفردات مجازية بالقياس إلى موضوع 
التصوف الذي لا لغة مخصوصة له متعارف عليها ومع ذلك فهي أيضا مفردات إذا خرحت من 
السياق الصوثي تعود إلى طبيعتها في الوضع والاستعمال اللغوي العام" , 1 

لقد أدرك الصوفية صعوبة التعامل مع اصطلاحاتمم» فلجأوا إلى وضع رسائل يشرحون -أو 
يقربون - من خلالها دلالة مصطلحاتهم التي تشكل خلاصة تحارهم الذوقية. 

فقد أشار ابن عربي إلى سبب وضع كتاب يشرح فيه الدلالة الاصطلاحية للمفاهيم الصوفية في 
قوله:" أما بعد» فإنك أشرت علينا بشرح الألفاظ التي تداولحا الصوفية ا محققون من أهل اللغة بينهم؛ 
كما رأيت كثيرا من علماء الرسوم قد سألونا في مطالبة مصنفاتنا ومصنفات أهل طريقتنا مع عدم 
معرفتهم بما تواطأنا عليه من الألفاظ التي بما يفهم بعضنا بعضا كما جرت عادة أهل كل فن من 
العلوم» فأحبتك إلى ذلك و لم أستوعب الألفاظ كلهاء و لكن اقتصرت منها على الأهم ا 


1 - من الذين اشتهروا بالتأليف المعجمي في التراث الصوفي: أبو نصر السراج الطوسي» و أبو القاسم القشيريء و أبو بكر الكلاباذي؛ و محبي الدين بن عربي» ...و كان هؤلاء 
الصوفية يضعون رسائل لشرح الدلالة العلمية لمصطلحاتهم بعد فروغهم من كتابة مؤلفاتهم » و خصص عبد الرزاق الكاشاني كتاباً مستقلاً جمع فيه المصطلحات الصوفية وهي خاصة 
بشيخه محيي الدين بن عربي ..., أما في العصر الحديث فقد تحردت أقلام الباحثين لوضع المعاحم الصوفية منها على سبيل المثال: سعاد الحكيم التي وضعت معجما مميزا 
للمصطلحات الصوفية لكنها اقتصرت على مصطلحات ابن عربي دون أن تتعداه» و أحمد النقشبندي الخالدي: معجم الكلمات الصوفية » حسن الشرقاوي: معجم ألفاظ الصوفية» 
محمد المصطفى عزام : المصطلح الصوفٍ بين التجربة والتأويل" » والمستشرق: لويس ماسينيون: بحث حول جذور المعجم التقني للتصوف الإسلامي . 1©5 1ل9 أ558ع 
ع30| ونام 6لا كلامم ١3‏ 06 عنال أتاتاعع] علا0 »1 010 0110117165 » و رفيق العجم :موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامي ٠»‏ و عبد 
المنعم الحفني: موسوعة التصوف الإسلامي» ومحمد بن بريكة التعرف لمصطلح أهل التصوف. 

0 صلاح فضل» الأساليب الشعرية المعاصرة» دار الآداب» بيروت» ط:1 . 1995 ص: 45. 


بي الدين بن عربي: اصطلاح الصوفية» ضمن كتاب رسائل بن عربي» ج: 2 ص: 01. 
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وقد سمحت هذه الكتابة المعجمية باستبيان معان جديدة في الحقل الدلالي للكلمة» وهذه 
"التجدد في دلالة اللفظ أملته حالات التجربة الصوفية التي ليس لما حدٌ تقف عنده, كما أن رؤية 
الصوفية للأشياء من زاوية الظاهر والباطن قد أغنى دلالة الأشياء فلكل ظاهر باطن» وهذا الباطن 
هو نفسه ظاهر لباطن آخر وهكذا"' (, 

واونا كلك زوه مسطاض ةل اغنية بدرانين ع1 بق« لكلاات لقال :روشهف مكار ايت 
وخصبتها وحمّلت الألفاظ معاني حديدة ومبتكرة» فقد أغنى المصطلح الصوفي اللسان العربي بالعديد 
من الألفاظ والتعريفات التي عبّرت تعبيراً واسعاً عن تلك التبديّات والمعارف والإشراقات والإلهامات 
الخصبة الغنية التي أغنت اللغة والفكرء و جعل المعجم الصوفي خزاناً للتجارب الصوفية إذا كان التعبير 
و المفهوم و التعريف و الشرح هو في حقيقته خلاصة بجحربة روحية» و بمذا العمل شق المعجمي 
الصوفي عصا الطاعة على النظام الصارم الذي اعتمده التأليف المعجمي في اللغة المعيارية. 

لقد اتبْع الصوفية في وضع المصطلحات الطرق المعروفة في التأليف المعجمي» نذكر منها على 
سبيل المثال ما يلي: المصطلح الصوفي المفرد:ك(الأبد)ء ( الأبدال)ء (الأحدية)ء (الإرادة ), 
( الاستتار)ء ...أو الثنائيات المتضادة 5 ( القبض/ البسط)ء ( الإشارة / العبارة )» (التلوين 
/ التمكين )؛ ( التجريد / التفريد ) ( الجمع / الفرق)» (الحال / المقام) ( الفناء / البقاء) » أو 
المصطلحات التي صيغت بطريق إضافة لفظين لتنتج دلالة حديدة» أو بطريق النسبة» أو الصفة» 
وهذه النماذج بحدها منتشرة في اصطلاحات ابن عربي و قد بيّنت الباحثة سعاد الحكيم كيفية صياغة 
الفتطلحات لدى هذا يخا لعل انطلاقاً من مكاشفاته» و قد امتدّت هذه المصطلحات التي صاغها 
الشيخ الأكبر في التراث الصوفٍ الذي أعقبه. 

بيد أن اصطلاحات الصوفية غامضة لا يكاد يفقهها إلا من كان من دائرة التصوف؛. وذلك 
لصلتها بالذوق الذي يسترفد منه الصوفي ألفاظه وعباراته» فالمتلقي لألفاظ الصوفية واصطلاحاتهم 
يصعب عليه "فهمها فهماً دقيقاًء ذلك أتما تعتمد التجربة والمعرفة الذوقية» وهما أمران لا سبيل إلى 


- ينظر: خالد بلقاسم, الكتابة والتصوّف عند ابن عربي» ص: 174. 

. - للوقوف على المزيد: ينظر : سعاد الحكيم: ابن عربي و مولد لغة حديدة» المؤسّسة الجامعية للدراسات و النشر و التوزيع» بيروت -لبنان - ط 
1 1411ه/ 1991م » ص: 65 و ما بعدها (شهود ابن عربي)»؛ ص:70 (التسمية أساس وجود المصطلح)ء ص: 73 (تحوُلات 
اللفظ المفرد)ء ص: 78 ( الإضافة هي أساس الصيغة الجديدة ). 
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تامارها قل" بلعادر سما بي ملسي مسقي 11 م والعقل االنقية يوط التعريف ويشرح اللفظ ويبسط 
القول غائب مشلول في مرحلة طرح تعريف مصطلح من المصطلحات الصوفية» لأن مصدره هو ما 
يحده الصوفي في لحظة من لحظات أحواله. 

إن الكثير من ألفاظ الصوفية واصطلاحاتهم غير شائعة في المعاحم اللغوية العادية» لارتباطها 
بالتجربة الصوفية الحوانية الباطنية فهي مثيرة للدهشة؛ وحتى المفردات المألوفة في المعاحم اللغوية حينما 
تنزاح إلى التداول الصوفي تأحذ دلالة جديدة» إذ يبعث فيها الصوفي روحا جديدة ودلالة ذوقية لم 
تألفها من ذي قبل. 

لقد صاغ الصوفية تعريفاتهم بطريقة خاصة بأذواقهم غير حاضعة للقواعد المؤطرة لحذه العملية 
الصعبة في اللغة العادية» إلا أن صياغتهم كانت خاضعة لثنائيتي التقليد والتجديد» فأما التقليد ففي 
طريقة ترتيب المادة المعجمية وتقديم تعريف لكل مادة» وذكر تعاريف أخرى مستقاة من الصوفية 
السابقين» كما يستحضر الصوفٍ بيتاً أو بيتين يقرّب به دلالة اللفظة» وأما التجديد ففي كيفية صياغة 
التعريف» الذي لا ينقله الصوقي من غيره» بل يعبر فيه عما وجده ف وقته» فينزاح مدلول اللفظ عنده 
من مقام إلى مقام ومن حال إلى حال ذلك أن الأحوال والمقامات لا تستقرء فهي من بحل إلى تحلٌ» 
ومن ترق إلى ترقٌء أما الوحه الثاني للتجديد فيكمن في توظيفهم لأبيات شعرية تعطي الشرعية لهذا 
المصطلح, إذ يعوّل الصوفية في صياغة التعريف أو المفهوم أو الشرح على ما يجدونه في أوقاتهم, 
ويتوسلون " في بناء هذا النمط من الكتابة بأبيات شعرية تتصدر هذا النمط أو تتخلله» على نحو 
يهب الشعر شرعية إنتاج دلالة الكلمة» لا بوصفه استشهادا كما نلفي ذلك في المعاحم اللغوية» وإنما 
بوصفه شعورا ينتج الدلالة من داغحل التجربة'"21ا 


المصطلح الصوئي, بره المواضعة والانزباحة 


من الإشكالات التي يثيرها المصطلح الصوفي هو تعدد المعاني بسبب تعدد التجارب الذوقية 
الفردية والجماعية» واختلاف المصطلح الصوفي على المستوى الدلاللي من متصوف إلى آخر تبعا 
لاحتلاف الممارسة ومدارج المكابدة التي تنتج معرفة مفارقة لمعارف السابقين و اللاحقين من 


“- جعفر محمد كمال: رحلة بين العقل والوجحدان» دار طلال» بيروت» لبنان» ط:1» 1983, ص: 144. 
- حالد بلقاسم: الكتابة والتصوّف عند ابن عربي» ص: 188. 
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الصوفية» حيث بحد أهل التصوف قد تواضعوا على الأسماء و اختلفوا في المسميات و المفاهيم 
و التعريفات» فكلٌ يعبّر عن حاله و معرفته و لا ينقل كلام غيره. 

ومن ثم نلاحظ على الألفاظ التي اتتقلت إلى المعجم الصوثي أنما تخلّت وانزاحت عن دلالتها 
العرفية ول يعد يربطها بالمعنى القديم إلا التسمية» إذ قام الصوفية بإفراغها من حمولتها الدلالة القديمة 
وشحنوها بدلالة صوفية جديدة» و انتقلت هذه الألفاظ من الدلالة الحسية أو التي محالها الرؤية 
والعقل إلى عالم الكشف والحواس» التي مصدرها القلب وترجماتما الذوق» فالذوق هو منبع ألفاظهم: 
إشاراتحم "'يغوصون في أعماقها ليتدبّروا عالمها الغامضء فيظفروا باللامعبر عنه» واللامعروف بعقل أو 
بفكرء وهكذا تتفتق قرائح الصوثي لتسيل الألفاظ رقراقة صافية من صميم قلبه» فيصبغها بوسائل 
بين للعانة قينا ان ايلا 

كما يُصدم القارئ للمعاحم الصوفية بحيرة معرفية بخصوص فهم التعاريف التي يطرحها المتصوفة 
للألفاظ التي تشكل منظومتهم الاصطلاحية» ذلك أن هذه التعاريف لا تخضع للقياس ولا الممثالة 
ولا يبخضع كذلك للنقل من متصوف إلى آخرء بل تخرج على شكل عبارات يمتاحها الصوقي من 
باطنه» فهو تعبير عن تحربة الذائق وحسبء ذلك أن " هذه الألفاظ لا تعرف عن طريق منطق العقل 
والنظر بقدر ما تفهم عن طريق الذوق والكشف ولا يتأتى ذلك إلا بإماتة الشهوات وإخلاص 
العبادات والسير في طريق الله (...) حتى تنكشف ذا المريد الصادق غوامضها وتتجلى له 
كار و باتت هذه الألفاظ لغزاً محيراً للباحثين الذين قصرت أفهامهم عن إدراك كُنْه هذه 
المفردات التي خرحت عن دلالتها العرفية و ألْيِسَتْ ثوباً حديداً مرجعه الكشف و المعرفة اللّدنيقَ 
لأن "القوم قد ذهبوا بعيداً في التحليل» وتعمقوا فوصلوا آفاقاً ل يصل إليها سواهم؛ فعرفوا من الحقائق 
ما لم يعرفه غيرهم وبالتالي فهم يستخدمون ألفاظاً إلا أتحم يحلقون بمعانيها في أجواء أرحب من أجواء 
معانيناء وأكثر إشراقاء فلا عجب إن نحن حمنا حول معانيهم دون أن ندركها مثل ما يدركوتما 

)3( ٠١ 

هم . 

فالصوفية يوظّفون مفردات وألفاظاً نعرف أسماءها ونجهل معانيها ومفاهيمها التي يقدمها 
الصوفية» فشروحاتهم وتعريفاتحم خاضعة للذائقة التي تحرّرت من سيطرة العقل والمنطق» وانّصلت بعالم 
' - أحمد محمد الجزار: الفناء والحب الإلحي عند ابن عربي» مكتبة تمضة الشرق» القاهرة» ط:1, 1990» ص: 23. 
- محمد المصطفى عزام: المصطلح الصوفي بين التجربة والتأويل ص: 19. 
3- سعاد الحكيم: المعجم الصوفي» الحكمة في حدود الكلمقه ص: 14. 
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لملكوت» فتولّدت في ذواتحم فهوماً لا يضبطها منطق ولا يبرهن عليها عقل» فهذه الفهوم خارحة عن 
المنهج المتبع في العلم المادي المحسوسء مصدرها القلب الصافي الذي صقل فكوشف با لا يستطيع 
لفظ حمله. "فالصوئي يستعمل رؤياه لبلوغ الإلحام» فالرؤيا طريقة معرفة» وواسطة اتصال بالغيب» 
وفرصة لاستقبال التعاليم من الكائن الأسمى» بالكشف يرى الصوفي ما لا يراه الرائي» ويعبر عن 
ركشيال 

وبناء على ما تقدمء فإن ألفاظ الصوفية التي يعبّرون بما عن تحربتهم الخاصة مستمدة من عالمهم 
الخاص الباطني» فهي تعبير عن حالة وحدانية معيشة لا يتشارك فيها اثنان» وأثناء نقل هذه الحالة 
الوحدانية إلى عالم الكتابة أو التعبير يصطدم الصوفيٍ بعجز اللغة» ذلك أن "اللغة إِنما تستخدم في 
حال التعبير عن شأن مألوف عند كل من الملقي والمتلقي أو أحدهما... أما ألفاظ المتصوفة فهي من 
ألفاظ اللغة من حيث هي أصوات» ولكن من حيث المعنى تختلف عن سائر ألفاظ اللغة» لأن معانيها 
ليست متداولة بين عامة الناس» ونادراً ما يستطيع غير المتصوفة إدراكها وإن احتهدوا فى ذلك" (2ا 

لقد حصل تغيّر دلاةٌ على مستوى المفردات التي انزاحت إلى علم التصوف من ناحيتين 
اثنتين: - الأولى: بقاء الصيغة على حاها و تغيّر معناها. 

- الثانية' تركيب مفردتين أو أكثر في عبارة اصطلاحية واحدة بالنسبة أو الإضافة ( مضاف 
و مضاف إليه) أو الوصف'( صفة و موصوف ).» لتحمل هذه العبارة الاصطلاحية معنى جديداً. 

و نحد النمط الأول في حل المصطلحات الصوفية» إذ طرأ عليها تغيير على مستوى المدلول 
الأول ولم يربط الدلالة العرفية القديمة بالدلالة الصوفية الجديدة أي رابط. 

لقد أقرّ المعجميون نقل المصطلح من دلالة إلى دلالة أخرى يشرّط وجود مناسبة أو مشابحة 
ذلك أن" المصطلحات لا توضع ارتحالاء إذ لابد في كل مصطلح من مناسبة أو مشاركة أو مشابمة 
كبرو عقف معطي بن عللولهةاللقزفيه :وطلوله سكم "/7 رولك الأمر كناك فى االعامتم 
الصوفية » فلا وحود لمناسبة أو مشابحة بين أحوال ذوقية و أحرى حسية» فالأذواق لا تثبت على 
حال واحدة » فعالم الصوتي كل ما فيه يتحرّك و يعرج » فالكلمة لا ترتاح عند الصوفية في تحديد 
واحد وإنما تتعدد بتعدّد ألوان الحال الصوفي » كل لون هو مرحلة من مراحل التجربة» فالكلمة " 
' - علي زيعور: الكرامة الصوفية والأسطورة» ص: 249. 


قمر كيلاني: التصوف الإسلامي مفهومه وتطوره وأعلامه؛ المكتبة العصرية» بيروت -لبنان» ط:1» 1992 ص: 11. 
3 - إدريس الناقوري: المصطلح النقدي في نقد الشعر عص:10. 
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تعرج" في بداية أمرها من الدلالة المعجمية المتوارثة إلى دلالة صوفية أرقى» ثم إلى مضمون روحي أعلى 
...لا تستقر في مضمون بل تتركه دوما إلى مضمون أعلى دون أن تصل أبدا إلى حل يشدّها أو 
تعريف يضبطهاء و هنا بمارس الصوفي الانزياح ( غ0هء8) على الانزياح» حتى لا يُقي للفظة ما 
يربطها بدلالتها الأولى التي تواضع الناس عليهاء بحيث " نرى المصطلح في بعض السياقات ذا صلة 
بالمدلول اللغوي العام» بينما تكاد الصلة تنقطع في سياقات أخرى» وتبدو منقطعة تماما موغلة في 
الرمز في نوع ثالث من السياقات؛ و لهذا فإن المصطلح لا يمكن أن يُدرَك معناه المحدد إلا من له ثقافة 
صوفية واسعة» أما بالنسبة للقارئ العادي فإنه لا يستطيع أن يدرك جزءً من مدلول المصطلح, ذلك 
لأن المصطلح قد انبتّ تماماً عن المدلول اللغوي العام» على حين نحد الشخص عينه يستطيع أن 
يذزك جر يو ؤلالة االسطلخات دق اتن العلوع؟ لايق قلق اصئلة عدلوا قا اللغوية 1ن 

فهذه المفردات التي يتداولها الصوفية في أحاديئهم مشحونة بخلجات مكثفة» لا حظ فيها 
لإعمال الفكرء إذ لم يعد يربط هذه المفردات بدلالتها القديمة شيء من المعنى» وفي الأغلب الأعم 
تنقطع صلات القربى الدلالية في الألفاظ التي انتقلت من حقل معرثفي إلى مجال التصوف» بسب 
اختلاف ذوق الصوفي و حاله و مقامه. إذ يُنَقّل اللفظ بصيغته و يُستفرغ من دلالته المعجمية ويُعاد 
شحنه بدلالة صوفية مصدرها القلب المتقلب» ونورد لذلك مثالاً بسيطاء نلمس فيه تخلي الكلمة من 
دلالتها المعجمية لنؤّكد على الانفصام الذي يقع بين المعنى الأول للمفردة و المعنى الثاني بعد أن تعرج 
المفردة مع عروج الصوقٍ: 

الاصطلام: '" في اللغة أن صلم الشيء قطعه من أصله. والاصطلام: الاستعصال[2" , فالدلالة 
اللغوية تدل على معنى القطع والحذف والتفريق التام. 

أناءق الفخم الضتوق :3 الأسطلةم» "7 الغيث ولو يرد على القلت يسكع تنت لانن" اذا 
فشئّان بين حال نفسي ذوقي يشعر به الصوفي لا يهدأ بعد حلوله على قلب الصوفٍ وبين القطع 
ودف 

التجأي و التخلي: 


“ - عبد الرزاق الكاشافي» معجم اصطلاحات الصوفية» ص:11: 12.( مقدمة المحقق ). 
2 جاب منظور» لسان العرب» ج: 4 ص 4 مادة : "صلم + 
1 - عبد الرزاق الكاشاني معجم اصطلاحات الصوفية» ص:/12. 
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تعرّف اللغة الجلاء بجلاء "القوم عن أوطاتحم يجلون إذا حرجوا من بلد إلى بلد وأمر جلي: 
واضح وتحلى الشوءة كشفف واين جحلا: الواضيع الأمر"(1ا. فالتحلى هو" اتكشاف الشيء و يروزة 
:اناو يقال تلن القىء+ إذا:الكسشكه و يقولون: هواين خلا إذا كان لا تحن أمرة لشهرني"20, 

و ورد في تعريفات الجرحاني: التجلي: "ما يتكشف للقلوب من أنوار الغيوب"!21, 

و مع ابن عربي بنحد مصطلح التجلي قد عرف معاني جديدة بفعل الدلالة التي أضافها إليه 
و التي تحمل ف طياتما البنيان الفكري للشيخ الأكبر» فهو[ التجلي ] الذي بنى عليه فلسفته؛ فبه 
فر اتذلى ياو فيه سقو الكارادع الوه تذوة افع الرعدة لوحا 

و لا يبقى الأمر عند هذا الحد في الفكر الأكبري» إذ نحد هذا المصطلح تتعدّد مسمياته 
و تتكاثر بالإضافة و النسبة و الصفة» و من ذلك إضافة هذه المفردة إلى مفردات أخرى تعبر عن 
مسق حديد» او عبارة' اصطلاحية حديدة استنبعها ”ابن عرزي -من :مكاشفاته» فيضير:. اللتحلى 
الوحوديء التجلي الشهوديء التجلي الذاق» التجلي الأمائي» التجلي الصفاق» التجلي الأقدس؛ 
التجلي الدائم؛ التجلي العام في الكثرة » التجلي العام للكثرة» تحلي غيب و تحلي شهادة/7.... إلى 
غيرها من الأسماء التي صاغها ابن عربي بقانون الإضافة و النسب و الصفة» لتتشكل دلالة جديدة؛ 
فبين الدلالة المعجمية لهذا اللفظ و الدلالة الصوفية بون شاسعء و لا يكاد يكون بين المعنيين رابط» 
فيأحذ التجلي أسماء كما يلي: 


* - ابن منظور لسان العربءج: 4 ص: 324) مادة: " جلا ". 

- أحمد بن فارس: معجم مقاييس اللغة» ج:1» ص:195. 

3 - الشريق اللترحانى: التعريفات» ص؛ 120. 

“4 - سعاد الحكيم: المعجم الصوفي (الحكمة في حدود الكلمة)» ص: 258. 

5 - ينظر تعاريف هذه المصطلحات في كتاب؛ ابن عربي ومولد لغة جديدة لسعاد الحكيم» ص: 258 و ما بعدها. 
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أما التَخِلّي: فدلالته في المعاحم اللغوية الترك أو تعري الشيءء يقول ابن فارس؟" الخاء و اللام 
و الحرف المعتل أصل واحد يدل على تعرّي الشيء من الشيء» يقال؛ هو خحلو من كذاء إذا كان 
عرواً منه» و خلت الدار و غيرها تخلو... و المكان الخلاء: الذي لا شيء ا 

أما في المعجم الصوفي فتأحذ دلالة مغايرة عما عرفته في المعاجم اللغوية» إذ يقول ابن عربي!" 
التخلي هو اختيار الخلوة لما فيها من تميئة ا محل للتجليات بقطع علائق الأكوان""21ا 

وما يلاحظ أن الدلالة اللغوية بيّنت اللفظ بدلالته على معنى الوضوح والانكشاف» وأحيانا 
على الخروج من مكان إلى آخرء أما التعريف الصوفي فقد ترك هذه الدلالة ولم يُبق منها إلا اتصالا 
ضيّقا دار في إطار اتخاذ الخلوة ما يجعلنا نقول إن الخلوة تعبّر عن انتقال مكانى بالابتعاد عن مكان 
الاحتماع والانقطاع عنه. ليصل بما الصوفي إلى الكشف بعد مداومة الانتظار و الترقّب للتنرّلات 
الذوقية. 

و انطلاقاً من الذوق الذي به يتم الابتكار» و في ضوئه يمارس الصوقٍ الانزياح على الانزياح» 
تشكّلت ثروة مصطلحية غزيرة يعجز القاموس الصوثي حصرهاء و "هو ما جعل الخطاب الصوفي 
طفرة نوعية مفارقة لكل النصوص العربية في مفهومها للكتابة» و بنية نظامها المعري ثم الحمالي» من 


1 


- أحمد بن فارس» معجم مقاييس اللغة» اج 1 ص: 0 مادة "ناه '" 
اناهن اللذين :انج عرق: كابة اللو بون رسنان ايز غري ف 149 
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خلال ابتكاراته التعبيرية الكثيرة و المتجددة» و هو ما يعطي النص مرونة هائلة و متنوعة لا تخضع 
للثبات و القياس اللغوي (المعجم) وإِنما تخضع للبنية نظام بماهي بين المعاني» و يراسل بين الدلالات 
المختلفة ...هما هيأ للخطاب الصوفيٍ إنشاء لغته الخاصة و شكّل منظومته اللغوية بدلالات متغيرة 
غامية كينها الذوق »نا اكنتها تنه التغول: الدلكل دي الماك إن اليه "لان فالدروق نهو 
الذي ينتج دلالة المصطلح, فلا وحود للتواضع بين المرحعيات الصوفية» كل صوفٍ يتمثل جحربته 
الذوقية فيطرح تعريفه الذي لا يشبه سابقه ولا لاحقه من صوفية زمانه» لا مرجع لها إلا بحربة الذائق. 


أما النمط الثاني من صياغة المصطلحات الصوفية فنجده قد تعدد و تكاثر مع محيي الدين بن 
عربي» فكانت "عبارات مبدعة» و ليست فقط عبارةً عن مسميات جديدة لأسماء قديمة موروثة» أو 
أمعاء حديدة لمسميات قديمة» بل هي أسماء جديدة وعبارات جديدة لمسميات 200000 

و من هذا المنطلق حقق ابن عربي نقلة نوعية على المستوى اللغوي» إذ لا يكاد الباحث 
يحيط بالكم الوافر لمفرداته التي أبدعها بالطريقة المشار إليها آنفاً من حيث العد و الإحصاءء أما 
من حيث الدلالة فلا يفهمها إلا صائغهاء لأنكما نشأت عن مكاشفة لا تكون للآخرين بنفس 
الكيفية» و المهم في هذا أن ابن عربي "بإبداعه لصيغة الإضافة أوجد في اللغة ما يسميه اللغويون 
القياس» وضع قانوناً لغوياً جديداً أو بالأحرى تكلّم على سحن سحن مع شهوده» و جاء 
علماء اللغة يحاولون استنباط القوانين التي تحكم اشتقاقاتهم لي ذا 

إن ابن عربي قد فتّق المفردات التي وصلت إليه من تراث سابقيه» و اشتغل على إعادة 
صياغة عبارات و اصطلاحات شاحناً إياها بمعان صوفية» فاشتغاله بالمدلول يكاد يكون قلبا لآلية 
رؤية الشيء في غيره. ذلك أن هذا المظهر لا ينبني على رصد مدلول واحد في دوال عديدة» وإنما 
في رصد مداليل عديدة في دال واحد» ومن ثم كان ابن عربي يتبع المعايني التي التصقت بدال ماء 
مركزا على ذاكرة الدال» أي مجموع المعاني التي تُكوّن حقله الدلالي» ويعيد بناء معاني هذا الحقل 
بخلفية صوفية» وقد ينتقي معنى من معاني الحقل الدلالي للكلمة ويُبرزه بإعادة بنائه صوفيا. 


( - أحمد بوزيان: المصطلح الصوفي من شعرية التآلف إلى شعرية التضاد» محلة فكر و إبداع؛ مكتبة بورصة الكتب للنشر 3 
التوزيع» القاهرة» ج: 67)» ماي» 2012: ص: 107. 

2 - سعاد الحكيم؛ ابن عربي و مولد لغة جديدة» ص؛ 79. 

3 - المرحع نفسه» ص؛ 88. 
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إن المصطلح الصوفي قد عرف "التعدد والاحتلاف في صور محدودة من حيث صيّغِه اللفظية 
ولكن في معانٍ غير محدودة بسبب تنؤع التجارب الروحية وتفاوتماء وهذا التفاوت وذاك التنوع هما 
اللذان يتحكمان في مضامين المعجم الصوقي» حيث أنمما ينشئان علائق خاصة بين الدوال 
ومدلولاتما من جهة, وبينها وبين مصطلحات أخرى في المنظومة الاصطلاحية للسلوك الصوفي» وتلك 
العلائق تختلف أحيانا كثيرة عن علائق نفس الألفاظ في المعجم اللغوي أو في الحقول الدلالية لتلك 
الألفاظط"(1), 

لقد بات من " المعروف أن استيعاب المصطلح الصوفٍ وتمثله خطوة أساسية ومرحلة عملية 
مهمة لفهم التجربة الصوفية وتفسيرها. ولكن هذا الاصطلاح العرفاني ليس مثل غيره من 
الاصطلاحات العلمية والفنية المقننة بدلالاات حرفية معينة» وإِنما هو اصطلاح زثبقي تتغير دلالاته 
المفهومية والتصورية حسب كل صوفي ومقام سلوكي وتحربة عرفانية. وبالتالي» تدحل الكتابة الصوفية 
والاصطلاحية ضمن عال بحرد مغلف باببحاز» ومسيّج بنسق مكتّف من الإشارات والعلامات الرمزية» 
كما تتخخذ هذه الكتابة أبعاداً إيحائية تنزاح عن الدلالات اللغوية والمعجمية الحرفين" 2 , 

ليست مهمة المصطلح الصوفٍ نقل ما هو شاخص متعين» بل محاولة مقاربة اللطائف الخفية 
عن الأنظار و البعيدة عن الإدراك الحسي - و التي لا وجود لما يعادلها من الماديات» و بالتالي لا 
وجود لما يعادلما من الألفاظ - من ذهن المتلقي» لذلك تبقى الفجوة عميقة بين اللغة الصوفية و الواقع 
المادي» تغيب المواضعة بين الدال و المدلول العرفية» لتقوم مقامها مواضعة عرفانية بين التجربة الصوفية 
و اللغة» و لذلك كان التعنّت و التوثّر بين الصوفي و لغته الجديدة الي حمّلها حمولة عرفانية ل تألفها 
من قبل» فكانت الصدمة و الدهشة لمتلقي الخطاب الصوفي. 

إن المصطلحات الصوفية ليست مجموعة من مفاهيم مجردة "وإنما هو منظومة سلوكية يتدرج 
الصوقٍ في جحربتها من حال إلى حال ومن مقام إلى آخر في إطار علاقات باطنية ذاتية غير خارحية 
إلا ما يتعلق منها بالآداب الظاهرة والمعاملات» فكل قراءة في النص الصوفٍ تقوم بثلاثة أسفار» سفر 
في الدلالات الوضعية اللغوية وسفر في الدلالات الاصطلاحية المتداولة وفق منطق النظر ثم سفر في 
الدلالات الإشارية وفق منطق آخر مختلف هو الذوق» القاعدة جرت بأن "من ذاق عرف" فالمعاني 


* - محمد المصطفى عزام: المصطلح الصوفٍ بين التجربة والتأويل» ص: 41. 
2 - محمد المصطفى عزام: المصطلح الصوثي بين التجربة والتأويل ص: 14. 
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الصوفية لا تدرك إلا بواسطة هذا السفر في عالم الدلالة بتصوّراته المتضافرة التي يشكل فيها الذوق 
موقع البورة" 01. 

لم يحد الصوفي في اللغة العادية معادلا لغوياً لمدلولاته الذوقية» لأن العلاقة بين الدال و المدلول 
في الخطاب المعياري مهندسة وفق ما تواطأ عليه أهل اللغة في كون العلاقة آلية بين الاسم و المسمى» 
و يستدعي أحدهما الآخرء و هي علاقة "حولت اللغة بطرائق استعمالها إلى ركام من المفهومات 
و التعاليل و جعلت منها آلة لا تنتج إلا نفسهاء و حولت المعرفة تبعا لذلك إلى نوع من الانعكاس 
المرآق» و هو تحويل يساعد تثبيت الدعوى بأن بين ألفاظ اللغة و الحقائق المعطاة مسبقا علاقة تامة 
الأعود العف قا إلة ون »هداز رن الكلفاك أرقوة تعلق اتحبسانا جاردة افيا الأدك "لكا 
و هذه المطابقة بين الدال و المدلول أفقدت اللغة حيويتهاء و أبعدتما عن التجدد و الحياة» و كرست 
ككذا ذائقة لا تعترف إلا بالشائع المتداول و تقصي كل ما لم يكن على المواصفات المتواضع عليها. 

إن المعاحم اللغوية لا تقدم شيئا بالنسبة لشرح الأشياء حيث تعتمد ف شرح المعنى بالمعنى 
نفسه» فتكون تدور حول نفسهاء مما يجعل المصطلح فاقداً لدلالته حينما يقوم على المطابقة بينه وبين 
ما يحيل ليه في الخارج» وهي إشكالية عانى منها المعجميون على الرغم من تحريهم الداقة والتمحيص» 
ولكزقزة الكلماه ف التامرين ١لا‏ شرل إل اها النقك وطيجه لك ورها كاك الكلماك قدل 
على المعنى وضده ف الآن ذاته. لذلك يرى الفلاسفة الوحوديون» من هذه الوجهة» إن الكلمات تدل 
على ذاتما وعلى الغائب لذلك " فكلمات القاموس تقول شيئا آخرء غير الذي تقوله. وربما كان هذا 
الآخر هو نفس الشيء بالنسبة لكامل كلمات القاموس. فكل الكلمات تشين إل هذا ارق "لقا 

إن هذه الممارسة بشأن اللغة جعلها بحرّد واسطة تنقل ما هو موجود في الواقع بصورة مطابقة 
1 الحال إن مطابقة الصورة للواقع أمر يحبط طاقتها الفنية» و يحد من اندفاعها الدلالية» إِذ يصبح 
الغرض منها كأنه بحرد الإخبار عما هو موجود في الواقع العيني"! . 

إن التأليف المعجمي الصوفي لا ينشغل بالكلمة في ذاتماء وإِنما بالمقام الذي تجسده أو الحال 
الذي يعزي الصوفي في تشويه وانخطافه» وهكذا أنتجت الكتابة المعجمية الصوفية مفاهيم و تعاريف 


“- المرحع نفسه» ص: 26. 

*- أدونيس: كلام البدايات» دار الآداب» بيروت -لبنان - ط: 01, 1989م؛ ص: 200. 

3[ - عبد العزيز بن عرفة: الدال والاستبدال - المركز الثقافي العربي - بيروت - الدار البيضاء - ط:1 - 1993 - ص: 36. 
“- محمد لطفي اليوسفي: الشعر و الشعرية» الفلاسفة و المفكرون العرب» ص: 92, 
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لا تعد ولا تحصى عجزت المعاحم الصوفية المتخصصة في جمعها وتبويبها وهذه المفاهيم و الشروحات 
والتعريفات إنما استند فيها الصوفية على حاريهم الروحية ومعرفتهم الذوقية» فمع كل مقام من هذه 
المعرفة يتم استنبات حقل دلالي حديد للكلمة» فهي لا تستقر على دلالة واحدة بل تتعدد مدلولاتما 
بتجدٌّد التجربة الصوفية وبتغيّر حال الصوثي وترقية في عالم المعرفة الصوفية » ذلك أن " خصوصية 
الدلالة التعبيرية للمصطلح الصوفي التي تختلف بين حال و حالء, و بين مقام و مقام» و بين بحربة 
و أخرى تمنح تلك المصطلحات صفة التغيّر و التطور حسب حال المتصوف و عمقه الوجداني 
و المعرفي "للا 

فمحاولة نقل اللطائف من عالم الحضور الغيبي إلى عالم الوجود المادي ستبقى من 
المستحيلات» لأنما [اللطائف] من الأذواق التي تفتقد إلى ما يعادلها في عالم الحس» و إن كان بعض 
المهتمين بالحقل اللغوي قد وحدوا حرجا في إيجاد أسماء لبعض الألوان "و أسماء المشمومات أو أسماء 
المذوقات ثما هو متداول مادة» و لكن تتم مقارنته بالاستعارة أحياناء بمفردة دالة على ما هو مُدرك 
سلفاء أو باستعمال تركيت: درك نسوس .للدلالة على المدرك ا فإن الصعوبة تجد حدها 
مع ما ليس من جنس المحسوسات من المرئيات أو المشمومات أو المذوقات» فإن في ما سواها من 
اللطائف أصعب و أعسرء لكن الصوفية روّضوا اللغة و جعلوها تقول ما لا ينقال» إذ يشعر القارئ 
بمشاركته معرفيا للشهود عبر الاسم الاصطلاحي الذي يقحمه؛ لأن الاسم تدركه العقول» و هكذا 
جعل المتصوفة الأسماء الاصطلاحية ناقلة لتجاربهم الوجدانية الروحية» هم يعيشونه بخبراتهم المحسوسة» 
و المتلقي يتصوره» و يعيد تركيب بعملية عقلية» و مع كل هذا لن يكون تصور المتلقي كمن عايش 
و كابد قساوة و حلاوة التجربة. 

لا تعرف المدلولات للمصطلح الصوفٍ الاستقرار والثبات» فإتما تبقى مؤحلة ضمن نظام 
الاختلاف وهي محكومة بحركة حرة أفقية وعمودية دونما توقّع نحاية محددة» "وبذا فإن تنازع القراءات 
فيما بينها ... يفضي إلى متوالية لا تحائية من المدلولات لا يمكن لأحدها أن يستأثر بالاهتمام الكلي 


دون الآخر فلا ضوابط رياضية توقف هدير الدلالات'"30, 


1 - أحمد بوزيان: المصطلح الصوفي من شعرية التآلف إلى شعرية التضاد» محلة فكر و إبداع» ص: 107. 
3 مختار حبار: شعر أبي مدين التلمساني» الرؤيا و التشكيل» ص 9. 


3 - عبد الله إبراهيم وآخرون: الدال و الاستبدال - ص؛ 113 - 114. 


135 


الفصل الثالث : المصطلح الصوفي بين التشظيّات الدلالية و قصور المعحجم 

وهذا الغنى الذي وسم تعامل الصوفية مع اللفظ يجعل القراءة مفتوحة على احتمالات يتمنّع 
معها حصر معنى الخطاب " لأنّ بناء اللفظ عندهم يندرج ضمن رهان يشطب على لمعنى الواحد» 
ويجعل النطاب مشرعاً على دلالته يتم إنتاحها في المسار الذي تخطه القراءة» بوجهة القراءة تتحدد 
الدلالة على نحو يُرسّخ انفتاح إشارة لحالة وجودية» تفرض على الخطاب أن ينحو منحى خاصاً في 
تشغيله الع 

لا يممكن الاقتراب من لغة التصوف إلا بمعرفة دلالة ألفاظهاء لأن الإشكال الأكبر الواقع على 
الخطاب الصوفي متمثل في دلالة المصطلح الذي لا يقبت على دلالة واحدة»" فكلمة [ تمر] -مثلا - 
بدل أن تظكَ مفرداً واحداً كما في القاموس الصوفٍ قبل ابن عربي» (...) نراها تتعدّد و تتكاثر عند 
ابن عربي» لأنه يطلقها على كل أمر كونى يمكن للإنسان أن يتذوّقه, لأن النهر صفته الأساسية أنه 
قابل للشرب (...) فكل ما يخضع لتذوق الإنسان من أمور الحياة الدنيا و الآخرة يطلق عليه اسم 
تحر تحر البلوى» تحر الحياة» تحر الخمرء تحر الدنياء تحر القرآن» تمر اللبن» تمر العسل» هر 
ل 

فتصبح دلالة النهر متفرعة على كل ما يمكن أن يذاق ذوقا حسيا أو معنويا فيصبح النهر دالا 
على: نهر الخمر 


نهر العسل 


و بحذا الشكل تتشظى الدلالة في المعجم الصوفي» لأن الدال يقتضي مجموعة من المداليل 
التي تشترك في صفة ماء إذ تتنحول دلالة المصطلح من دلالته على ذات الشيء إلى دلالة مصاحبة من 


- خالد بلقاسم: الكتابة والتصوّف عند ابن عربي» ص: 174. 


- سعاد الحكيم؛ ابن عربي و مولد لغة جديدة» ص: 76. 
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حيثية معينة قد تكون حالا أو مرتبة» أو علاقة أو وظيفة ...» و بذلك "يتحوّل الدال في المصطلح 
الصوثي إلى بحرد مؤشر على ما هو موضوعيء أو شاهد تاريخي جرد من حمولته القاموسية» بما يقتضي 
البحث عن مدلوله المغيب ضمن بنيته التأويلية التي يفترضها السياق الصوفي» و هنا تتحول اللغة في 
النص الصوفي إلى جرد مولّد للدّلالات و ليست قارة على دلالة معينة"(؟أء و مثل هذا التنوع و الثراء 
أكسبت اللغة الصوفية ميزة الانفتاح على التأويل و الترحيح» و أسهم الصوفية في تفتيق اللغة 
و جعلها تعبر عن كل ما يتعسّر القول فيه» لأن اللغة العادية لم تعد بإمكاتما الإحاطة بما يجري في 
الحياة الإنسانية المتجددة و المتغيرة على الدوام» فلم "تعد قادرة على التعبير عن مضامينها المتجددة 
طبقاً لمتطلبات العصر» نظرا لطول مصاحبتها للمعاني التقليدية الشائعة (...) و من ثم أصبحت لغة 
نا 

يبني الصوفية تآويل عديدة بالاستناد إلى الدال» فانطلاقاً منه يستنبتون دلالات غالبا ما تكون 
مفاحئة» و تسهم في قلب المعنى السائد للدالة أيضاء ولما كان الدال آلية قرائية مركزية» فلاسم الشجرة 
معنى التشاحر أي الانقسام والابتعاد عن الوحدة. 

يتكشف مما أمحنا إليه أن الدال في المعجم الصوفي مكوّن مركزي في استراتيجية القراءة لدى 
التأليف الصوفي في ميدان المعجمء وهذا الاستناد إلى الدال يوضّح دور اللغة العربية في بناء المعاني التي 
استنبتها الصوفية من داحل محربة تشابك فيها الوحودي باللغوي» ولعل هذا الرهان على الدال هو ما 
يجعل ترجمة بعض نصوص الصوفية شبه مستحيلة» ماداموا يُشْغّلونَ الدوال لا بمعانيها المألوف 
فحسبء وإما بما ينبثق من الدال الواحد من مدلولات» و هذا ما يُوضح الترابط العضوي بين 
الصوفية و اللغة, 

هذا المظهر لا ينبني على رصد مدلول واحد في دوال عديدة؛ وإنما في رصد مداليل عديدة في 
دال واحدء ومن ثم كان الصوفية على وعي بتنبّع المعاني التي التصقت بدال ماء مركزين على ذاكرة 
الدال» أي مجموع المعاني التي تكوّن الحقل الدلالي» ويعيدون بناء معاني هذا الحقل بخلفية صوفية» وقد 
ينتقي معنى من معان الحقل الدلالي للكلمة ويُبرزونه بإعادة بنائه صوفياً. 


- أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي» ص: 124. 
2- حسن حنفي: تراث و تحديد» المؤسسة الجامعية للدراسات و النشر و التوزيع» بيروت -لبنان - ط: 205 1422ه /2002م؛ 
ا 
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فإذا تناولنا اللفظ انطلاقا من ثنائية الدال والمدلول التي تشتغل في الخطاب الصوقٍ بصورة 
مركزية» فإن علاقة الظاهر بالباطن تنفتح» في ضوء هذه الثنائية على تشعب أكثر تفرّعا وخصوبة» 
وهكذا يغدو لدال اللفظ ظاهراً وباطناً» كما يُصبح المدلول المتداول للفظ ظاهرا ينطوي على باطن 
فو المدلول الذي انشنيفه الضوفية له. 

إن المصطلحات الصوفية محكومة بسلّم الترقّي الذي تسمو معه المعرفة الصوفية من حالة أدى 
إلى حالة أعلى» و هذا الترقي ينزاح معه مدلول الشيء وفق رؤية تراتبية» و من ذلك مصطلح التوبة 
الذي انزاح من معجم الأصوليين إلى معجم الصوفية » ذلك أن "معظم اصطلاحات التصوف هي 
انزياحية» لأتما غالبا ما تقول شيئا لتقول شيء لتقا فكانت دلالة التوبة في المعجم الفقهي 
تدور حول ترك الحظوظ الدنيوية و التمسك بالحظوظ الأخروية» بمعنى ترك زخحرف الدنيا و زينتها 
بحثا عن راحة الآخرة. 

أما في المعجم الصوفي فنجدها تتدرج من دلالة التوبة من الذنب» و المعصية -كما في العرف 
الأصولي - إلى التوبة من التوبة في حد ذاتحا أو" ترك التوبة" و هو "مقام حديد» و تحربة جديدة» 
2 تقوم على الحدم أي ما يصطلح عليه ابن عربي 
بالترك: فبعد تحديد ابن عربي لدلالة المصطلح يخصه بمقام نقيض هو مقام الثرك» وهذا مرده إلى 
التجديد المستمر للوجود الذي أقره الصوفية من الخلق المتجدد والسفر اللانمائي نحو المطلق» وهو ما 
يجعل المفردة الصوفية متجددة على الدوام بتجدد المقامات» وذلك ما يجعل الكتابة المعجمية الصوفية 
إرساء لحيرة الصوفي وترسيخا لوعيه بتجدد الوحودء وفيها تبدو الدلالة نسبية تتأسس في المواطن 
والمقامات والإضافات. 

و بحد في المعجم الصوفي تقسيماً لمراتب المصطلح وفق السائرين باعتبار تفاوتهم في السير إلى 
الله فذو النون المصري يقسّم التوبة إلى؛ توبة العوام» و تكون من الذنوب» و توبة الخواص» و تكون 
نا 

و التصنيف الثالث للتوبة هو ما ذكره أبو الحسن النوري حينما سكل عن التوبة فقال ؛ "التوبة 


أن تتوب من كل شيء سوى الله الا 


و مسمّى حديد و عبارة اصطلاحية حجديدة" 


ضبان حبار شعر أ عدي تلاق الرقيانى التشكا خض :182 
- سعاد الحكيم: ابن عربي و مولد لغة جديدة» ص:55 
3 - ينظر: عبد الرخمن بن حلدوت: شفاء السائل لتهذيب المسائل» ضص: 43. 
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بلوغ ما نال غيرهم» الأول للعوام و الثاني للخواص و الثالث للانبياء, 

و هذا التدرج يأخذ حيزا لافتا من أقوال الصوفية في توصيفهم للشيءء لأن معنى الشيء 
عندهم لا يمكن أن يتكلس في قوالب جامدة؛ لا حدٌّ للاسم الواحد» مادام يخضع لمقياس ذات نابع 
من التجربة» فامحبة في الذوق الصوقٍ -مثلا - "تختلف درحتها باحتلاف حال الصوق و مقامه, 
و رسوخ قدلمه) و درحة فنائه» و معرفته ... فمحبة ا مريد غيرها محبة السالك غير ها محبة 
اا اا 

يرى الصوفية المحبة تكون نتيجة للمجاهدة» و المكابدة» و يكون تعريفهم لما انطلاقا من 
إملاءات أذواقهم» و هي تنقسم حسب تقسيم المتلقين إلى ثلاث دَرَحَات: 

الدرجة الأولى حبّة تقطع الوساوس وتلذ الخدمّة وتسلي عَن المصائبء وَهِي محبّة تنبت من 
مطالعة الّْمِنّة تنبت بإتباع السّنة وتنمو على الْإجَابَّة للفاقة, 

والدرجة الثَّايّة: محّة تبِعَث على إِيئَار الحق على غَيرهء وتلهج اللّسَان بذكره» وَتعلّق القلب 
بشهوده وَهِي محيّة تظهر من مطالعة الصّمّات وَالنََظَر في الآيّات والارتياض بالمقامات. 

والدرجة التَالِئّة: محبّة خاطفة تقطع الْعبارَة وتدقق الْإشَارة'"[3 

و أضاف الحنيد تقسيمات أخر للمحبة حسب مراتب السائرين و أقسام المتلقين العامة 
و الخاصة و خاصة الخاصة و لكل قسم منها صفة معلومة: 

ا محبة الأولى: حبة العامة و هي تكون جراء مراعاة أثر الإحسان من الله على العبد» وكما 

امحبة الثانية: محبة الخاصة: و هي محبة الصادقين و المحققين» و "هي التي تتولد من نظر القلب 
إلى غناء الله و حلالته» و عظمته» و علمه و قدرته» و هو حب الصادقين و واهى 
تختلف عن محبة العامة في أنتما ليست متولدة عن مقابل. 


- أبو نصر السراج الطوسي: اللمع» ص: 41. 

5 أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي قِ الموروث العربي» ص 09 

5 أبو إسماعيل عبد الله بن محمد الحروي: منازل السائرين» دار الكتب العلمية - بيروت» د.ط» دءت ص: 89. 
َ أبو نصر السراج الطوسي: اللمع» ص: 54 
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امحبة الثالثة: محبة خاصة الخاصة: و هي محبة الصديقين» و الكمّل من العارفين هي متولدة" 
من نظرهم و معرفتهم تقديم حب الله بلا علة» فكذلك أحبوه بلا علن'"(ل, 

قال الجنيد ملخّصا أصناف امحبة: "الناس في محبة الله عز و جل عام و خاصء فالعوام أحبوه 
لكثرة نعمه» و دوام إحسانه؛ إلا أن محبتهم تقل و تكثرء و أما الخنواص فأحبوه لما عرفوا من صفاته» 
و أسمائه الحسنىء و استحق المحبة عندهم, لأنه أهل لماء و لو أزال عنهم جميع ا 

ويهذا الشّكل تتدرج المحبة» كن صوق يفسّرها حسب حاله و مقامه» فلا ينطق الواحد منهم إلا 
عن ذوق و مكاشفة فلا محال لنقل المفاهيم من الأقوال السابقة» بل يأقَ التعريف من ذوق الذائق. 

إن محبّة الصوفية لخالقهم مفارقة لأعراف الناسء محبّتهم لله بجرّدة من النفعية» و هذا يعني 
عندهم إعطاء الألوهية حقّها من التوحيد و التفريد و التنزيه و الإحلال و التبجيل» بمعنى أن الله أحقّ 
وحده أن يُعبد و يُطاع و يحب بل و يُعشقء و لو لم يخلق في ذلك جنّة و لا نارأ» و لا توعّد بعقاب 


و شقاء؛ و لا وعد بثواب و نعيم و لو أن الدنيا بحذافيرهاء و الآخرة بمضامينها وضعت بين يدي 
امْحبّين من الصوفية العارفين ما شغلت قلوبهم عن الله طرفة عين» ذلك أن "لله عباداً ليس يشغلهم عن 
الله عوف نار و لا رجاء الحنّة» فكيف تشغلهم الدنيا عن الله؟!"00, 
واعروو هنا لعن جا نسم زابعةة لعلو ود عي "بورح رضن سوه" زعا كيان ونا لع ما عو نه 

ردان انق زه جنا توه ها عون جين لسري وا اعم عله نو ل ةا 
أبياتما المشهورة: 

حبك حُبَيْنٍ حب الْهَوَى 22 وعبًا لِأَنَكَ أل لِذَاكا 

فَأمَا الذي هُوَ ححبٌ الهوّى 20 فَشْغْلِي بِنِكرِكَ عَسَّنْ سِوّكا 

وَأَمَا الذي أنت أَمْل لَه فَكَشْفكَ لي الخخب عَتَّى أراكا 

قَلَا الحَمْدُ في ذَا وَلَا ذآكَ لي وَلكِن لَكَ الْحَمْدُ في ذَا وَ ذَى (6 


اتشيويه 


“- المرجع نفسه, ص؛: 55. 

2 - سعاد الحكيم؛ تاج العارفين» الجنيد البغدادي» ص: 97. 
3-أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج : 310:04. 

* - عبد القادر عيسى: حقائق عن التصوف» ص: 329. 

”5 - أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج: 04, ص: 310. 
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و حاء في مفاهيم المحبة عشرات التعبيرات فمنها: "المحيّة: تعلق الُقلب بَين اللهمة والأنس في 
البَذْل وَالْمَنْع على الإفْرَاد وامحبة أول أوديّة الفناء والعقبة التي ينحدر مِنْهَا على متَازل انحو وَهِي آخر 
ميل تلقن “13 2333 العاكة برناقة. التاة ريو واكية عد ينه" الطائفة" وعتواة الطريقة ومدق 
وا 1) 

وقد نقل الإمام القشيري عن كبار الصوفية مفاهيم متباينة عن امحبة نورد انا 

قَالَ أَبُو يريد البسطامى: المحبة استقلال الكثير من نفسك واستكثار القليل من حبيبك. 

وَقَالَ سهل بن عبد التستري : الحُبٌّ معانقة الطاعة ومباينة المخالفة. 

وسئل الحنيد عن المحبة فَقَالَ؛ دخول صفات امحبوب عَلَى البدل من صفات المحب. 

قَالَ أَبُو عَبْد اللو القرشي: حقيقة امحبة أن تمب كَذَلِكَ لمن أحببت فلا يبقى لَك منك شَيْء. 

و قال ابن عَطَاء: [احبة] أغصان تغرس في القلب فتثمر عَلَى قدر العقول. 

و قال الخارث المحاسبي ؟" المحبة ميلك إِلَ الشيء بكليتك ثم إيثارك لَه عَلَى نفسك وروحك 


وَمَالِكِ مه موافقتك لَهُ سرا وجهراء ثم علمك بتقصيرك في حبه. 

وَقَالٌ النوري: المحبة هتك الأستار وكشف الأسرار. 

وقيل: المحبة بذل المجحهود والحبيب يفعل ما يشاء. 

و قيل؛ المحبة الميل الدائم بالقلب الحائم, 

وقبل: امحبة إيثار امحبوب عَلَّى حّبيع المصحوب. 

وق #اقوافقة الحييي ف الخبياد والعيمه. 

وقيل؛ محو البحب بصفاته وإثبات المحبوب بذاته. 

ولما سثئل الإمام الحنيد عن امحبة» كان جوابّه فيضانٌ الدموع من عينيه» وخحفقان القلب بالهيام 
والشوق» ثم عبّر عما وجده من آثار امحبة في النص الذي تداولته المصادر الصوفية» قال أبو بكر 
الكتاني: "حرث مسألةٌ في امحبة بمكة أعزها الله تعالى أيام الموسم» فتكلم الشيوخ فيهاء وكان الجنيد 
أصغرهم سنا فقالوا: هات ما عندك يا عراقي! فأطرق رأسه» ودمعت عيناه ثم قال: عبدٌ ذاهمب عن 


نفسه» منّصا” تلاك ريه قائم بأداء حقوقه» ناظرٌ إليه بقلبه» أحرق قلبه أنواة هيبته» وصفاء كل من 


' - أبوإسماعيل عبد الله بن محمد الحروي: منازل السائرين» دار الكتب العلمية - بيروت» د.ط» دءت ص: 89. 
7 - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 492 و ما بعدها. 
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كأس وده وانكشف له الحبّار من أستار غيبه» فإن تكلم فبالله» وإن نطق فعن الله وإن تحرك فبأمر 
اللهء وإن سكن فمع الله فهو بالله ولله ومع الله فبكى الشيوخ وقالوا: ما على هذا مزيد, جزاك الله 
يا تاج العارفي."(1) 

هكذا تباينت مفاهيم الصوفية للمحبة مع أتما لاسم واحد, فكل عبّر عنها بما وحد في أعماق 
نفسه. فهي أقوال نابعة من ذوق الذائق و حسبء وليست نابعة من استنتاج المنطق أو برهان العقل» 
لا تقتضي المراحعة و التعديل أو التصويب» 54 مفاهيم نشأت عن أحوال» ثم تأحذ دلالتها توتراً 
آخر مع توثّر حال الصوفي و درحتهء فهي حال ذوقية لا تعبر عنها الألفاظ التي وضعت - في 
أغلبها - للأشياء المادية» ذلك أن "الأمور المعلومات على قسمين: منها ما يحدٌ, ومنها ما لا يحدٌ 
وامحبة عند العلماء بما المتكلمين فيها من الأمور التي د تن"20, 

و مثل هذه التعاريف كثيرة» فهي لا تخضع لقياس منطقي, و لا لتوصيف موضوعي يتفق عليه 
الجميع» و الملاحظ في تعاريفهم أنحم لا يتدخّل الواحد منهم ليُعمَّبٍ أو يُخطئ أو يُضعّفء "يجتمعون 
في مجلس واحد. فيقول كل حاضر للمجلس تعريفه للمحبة» و من قولته و تعريفه» يظهر الصوقي 
الأهمٌ تحربة و الأعلى مقاما (...) كل ذلك يتم دون جدال و لا مجادلة, لأن الكل مشترك في 
المذاكرة لا يُنشئ جملا نظرية» و لا يُؤلف عبارات منطقية» بل يعبر عن أعماقه» و يترحم عن حاله 
و مقامه في جوابه عن السؤال أو في مذاكرته مع صحبه"!2. 

فكل تعريف صحيح من وحهة نظر القائل و السامع؛ لأن الكل يُعبّر عن درحة معرفته» و هي 
ذاتية لا تحد بالحد الموضوعي» و هذا التباين يدن على كون المعرفة الصوفية لا تمائية» و الصوقي 
الأكثر ذوقاً و الأعلى مقاما هو الذي يكون تعريفه أكثر مولاء و بهذا تختلف تعاريفهم للمسمى 
الواحد» و ليس هذا الاختلاف مؤسّساً على منهج عقلي يقتضي التصويب أو الترحيح» لأن كل 
المقولات صحيحة؛ ف"التصوف لا يُلغي صحيحاً متقد ما من أحل رؤية أعلى» بل على العكسء يأقٍ 
الجديد على أنه مرتبة تأحذ مكانما في عالم الرؤية الصوفية (...) رؤية تراتبية تعكس رؤيتهم للجنة في 


9 مقامات"(4, 


' - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 493, 

7 - محيي الدين بن عربي - الفتوحات المكية - ج: 2 » ص:321. 
3 يناد الك ابن عربي و مولد لغة جديدة» ص: 38. 
“-سعاد الحكيم: ابن عربي و مولد لغة جديدة» ص؛ 57. 
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و كما اختلفت مفاهيم امحبة اختلفت كذلك مراتبهاء إذ بحد الصوفية يقسمون مراتبها إلى 
عشرة هي : 

أولها :العلاقة: وحسميت بذلك لتعلق القلب بامحبوب. 

الثانية : الإرادة: وهي ميل القلب إلى محبوبه وطلبة له. 

الثالثة: الصبابة: وهي انصباب القلب إلى المحبوب بحيث لا يملكه صاحبه؛ كانصباب الماءٍ في 
المنحدر. 

الرابعة: الغرام: وهو الحب اللازم للقلب لا يفارقه» بل يلازمه كملازمة الغريم لغريمه. 

الخامسة: الوداد: وهو صّفْوُ المحبة» وحالصهاء ولبها. 

السادسة: الشغف: وهو وصول الحب إلى شغاف القلب. قال الإمام الجنيد رحمه الله تعالى: 
الشغف أن لا يرى المحب جفاءً» بل يراه عدلاً منه ووفاءً. 

السابعة: العشق: وهو الحب المفرط الذي يُخاف على صاحبه منه. 

الثامنة: التتيّم: وهو التعبد والتذلل؛ يقال: تيّمه الحب أي ذَلَلَهُ وعبّده. 

التاسعة: التعبد: وهو فرق التتيم» فإن العبد لم يبق له شيء من نفسه. 

العاشرة: الخلة: انفرد بما الخليلان إبراهيم ومحمد عليهما الصلاة والسلام» وهي المحبة التي 
تخللت روح المحب وقلبه» حتى لم يبق موضع لغير الحبوب"/1ا 

و لكل رتبة من هذه الرتب تعريف خاص بما يستنبته الصوقٍ من ذوقه في لحظة النشوة 
و الانخطاف , و هو بذلك لا يتشارك مع غيره في هذا الذوق. 

وعليه فإن دلالة المصطلح الصوفي لا تعرف ثباتاً بل تنزاح بانزياح مقام و حال المتصوف» كل 
يعرف الاسم بما وحده في وقته» فلا ينشئ جملا و مفاهيم عقلية» بل تنطلق التعاريف من القلب على 
اللسان بدون تدخُل للعقل الذي يشوّه المقول تَبَعاً لصرامته و ضبطه؛ ومن ثم تبقى المفاهيم الصوفية 
بعيدة عن الضّبط و التّقييد الذين من شأتمما أن يُقلصا و يحجّما المعارف. 

و بمذا لا تخضع دلالة المصطلح الصوثي لتواضع يتفق عليه الجميع بل يأخذ تعريفه وفق ما ثليه 
التجربة التي لا تثبت على حالء إذ يُعبّر كل معبّر على مذاقه و حسب حاله» لذلك شاعت عن 


' - أبو إسماعيل عبد الله بن محمد الحروي: منازل السائرين » ص:18. 
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الصوقية مقولة: "عبن بلسانك عن جالك» رو لمكن بكلامف ساكيا أحوال عي له"ا1لى وتضبهم اللغة 
في العرفان الصوفي لا يحيل على معنى أحادي قار ثابت» بل تحيل إلى دلالات متفرقة ناتحة عن أسفار 
و معارج متفرّقة» فالكلمة أو اللفظة تعرج مع روح الصوف فتُرَوّد بدلالة جديدة (2, 

و قد أشار ابن خلدون إلى هذا لمعنى بقوله "و كذلك التوحيد و الشكر و اليقين و سائرها 
تختلف تفاسيرها باختلاف الباعث عن المجحاهدة حسب ما استقرأناه و كي لل فك بيرت 
يسترفد مقولاته» و ينحت مفرداته» و يصوغ عباراته مما استقر في قلبه» و بمذا يفقد المصطلح المواضعة 
العُرفية» لأن التواضع في الاصطلاح الصوفي مفقود» فبحكم أتمم تواطأوا على الأسحماء و احتلفوا حول 
المسمّيات» لأن ما تحت الاسم لا يحدّه ضابط» بل تنشأ المفاهيم انطلاقا من الذوق» فلا ينطق 
الصو "إلا وهو متحقّق بما يقول» و ليس أدل على هذا التحقيق بالقول من تباين عباراتهم في التعبير 
عن المعنى الواحد» فلمًا كانت درحاتهم في المعارف و الأحوال متفاوتة» مكان كل منهم يُعبّر عن 
مقدار معرفته و ينطلق بحسب حاله" () فتختلف أجوبتهم عن السؤال الواحد باختلاف معارفهم 
"و كل ذلك حسنٌء و لكل جواب من أجوبتهم أهل يليق بحم بما أجابواء و هي فائدة و نعمة 
و زيادة لهم و كات : 

إن انفصال التجربة الروحية للصوفية عن العرف العام يجعلهم يحبون انفصالا حقيقيا بين 
مدلول اللفظ بحسب العرف العام ومدلوله بحسب العرف الخاص الذي يشعر به الصوفي ولا يدرك 
منه غيره إلا المعنى العرفي العام» و لذلك كان عامة الناس لا يفهمون ما يرد من الصوفية من مفردات» 
فيجدون المعنى العرفي قد انفصل تماماً عن المعنى الصوفٍ الجديد» و قد أشار ابن عربي إلى هذه 
الإشكال مبراً ذلك بأن علوم الأسرار تعجز العبارة عن نقلها في قوله: "... إن كتب أهل طريقتنا 
مشحونة بمذه الأسرار» ويتسلّط عليها أهل الأفكار بأفكارهم, وأهل الظاهر بأول احتمالات الكلام» 


1 - أبو عبد الرحمن السلمي: طبقات الصوفية» ص: 367. 

2- محمد أحمد الخضراوي» هندسة النص» مجلة كتابات معاصرة» مجلد 09), عدد: 33: 1998, ص: 74. 

3- عبد الرحمن بن خلدون: المقدمة» ص: 438. 

*- طه عبد الرحمن: العمل الديني و تحديد العقلء المركز الثقاقي العربي» الدار البيضاء -المغرب - بيروت -لبنان - ط: 202 
7م ص: 167. 

7 - أبو نصر الطوسي: اللمع» ص: 103. 
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فيقعون فيهم ولو سئلوا عن بحرد اصطلاح القوم الذي تواطؤوا عليه في عباراتهم» ما عرفوه» فكيف 
شن ل الايكلسادفيما ااعكقو 00 

إن أذواق الصوفية تأبى الحصر في الأسماء, لأنْ التّسمية تعني القبض على الشيء و محاصرته؛ 
و هذه العملية موكلة للأشياء الموحودة في الأعيان» ثما هو من عالم الماديات» و لذلك يجد الصوقي 
صعوبة كبيرة في إيصال الرسالة إلى المتلقي البسيط» ويفشل في عملية التبليغ وتوصيل التجربة العرفانية 
الذوقية إلى عموم الناس بسبب عجز اللغة التواصلية التي تمتاز بالمفارقة التعبيرية الناتحة عن قلة الألفاظ 
وكثرة المعاني» و ارتباط تلك الألفاظ بالأشياء المادية ا محسوسة. 

تبلغ الصعوبة حدها في تحديد ماهية الأشياء التي ليس لما مرجع تحال إليه» لأن "ما تشير إليه 
الكلمة في العالم الخارحي سواء أكان المشار إليه ماديا أم غير مادي» هو عبارة عن تصور المتكلّم 
باللغة للشيء الموحود في ذهنه هو ليس كما هو في الخارج على الحقيقة» أو بمعنى أدقٌ هو التصور 
الذي يقف بين الواقع و الكلمة"لكل لذلك يعمد المعجميون إلى وضع صورة بجانب الكلمة التي 
يصعب تحديد هويتهاء و هذه العملية تأى لتحديد دلالة الكلمة دلالة محددة تبعد القارئ عن 


2 4 


تصورات أحرى تستدعيها ذاكرته عبر ما ترسّّب فيها من مخزون» و هذا لا يكون إلا للصور المادية 
"و هو ما يسمى بالمعنى الإشاري ... أي المعنى الذي يمكن إيضاحه عن طريق الإشارة إليه بالصورة 
في المعجمء و هو يطبق على مجموعة من الأشياء ذات الأبعاد المادية للشكل الواض"/3, 
أما الشيء الذي لا وحود له إلا في الأذهان» فإن تحديده باللغة» بالشرح تارة» و بذكر 
المترادفات تارة أخرى» لن يحدد ماهيته» بل تبقى شروحات باردة بعيدة عن النشوة» لذلك لا يمكن 
أن تقدم المعاجم العادية أي حل فيما يتعلّق باللطائف و المواجيد الصوفية» لأتما من الأذواق المعنوية 
التي لا بحدها اسم و لا يصفها شرح. 
و بناءً على ما تقدّم لا يمكن أن تكون اللغة معادلا للطائف و الأذواق التى تفتقد إلى 


المرحع» فقد شعر "دوزي" بصعوبة تحديد ماهية المصطلحات الصوفية حينما يتحدّثون - مثلا -عن 


' - محيي الدين بن عربي: كتاب الفناء في المشاهدة -ضمن رسائل ابن العربي -جمعية دائرة المعارف العثمانية -حيدر آباد الدكن - 
دار إحياء التراث العربي -لبنان -ج:1361»1ه.؛ ص:4. 

22 حلمي خليل: الكلمة: دراسة لغوية معجمية» دار المعرفة الجامعية للطبع و النشر و التوزيع» الإسكندرية -مصر - ط: 02» 
8م ص: 108. 

7 - المرحع نفسه» ص؛ 111. 
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الحال و المقام» و الخمرة» و العشق» و غيرها ... فلم يضعها في معجمه قائلا: "هذا عمل تركته 
طواغية ريا" 

إن المعاحم العادية لن تمكن القارئ من فهم دلالة المصطلح الصوفي» و حت المعاحم الصوفية 
الملتخصصة لن تمكن من نقل ماهية دلالة المصطلحات الصوفية» "لأنه ليس ثمة ضابط قار و ثابت» 
أو 'قاغدة مطردةي تخدايد: المعق الصوق» إنه ضع هو التعر لذوق المتصوقئ!2. 

لقد شعر المعجميون بإشكال تحديد دلالة الألفاظ التي تتميز بالشحنات العاطفية و تفتقد إلى 
ما يعادلها في الوحود العيني» إذ تعتبر معان مجردة» فكلمة "أم" [هي في] المعجم دالة على فكرة بجردة 
لا نستطيع أن نتصورها في أم من لحم و دم» فتقف إزاء المعنى المعجمي جامد العاطفة بارد الشعور, 
لأنه لا يعطيك إلا شبحا خافتا لأم تصلح لكل إنسان» و هي لهذا السبب نفسه لا تصلح أما 
ل 

إن الألفاظ التي تتحدد ماهية مدلولاتما هي التي لحا مرجع تحال إليه باعتبار الثلاثية التي تتحدد 
كما هوية الأشياء (الصورة السمعية» و الصورة المادية» و الصورة الذهنية)» إذ يتم استحضار الصورة 
ذهنيا بمجرد ماع الاسمء غير أن هذه الصورة تختلف في ذهن المتلقي» حيث ' بمجرد أن تنطق الكلمة 
و لتكن شجرة» تقفز في الذهن مباشرة صورة لشجرة ماء فالإشارة ليست مجحرد تسمية للشيء» 
و لكنها وحدة معقدة تربط بين الصورة الصوتية و الفكرة» و الصورة الصوتية هي التي تتولد نتيجة 
سماع صوت لفظيء أما الفكرة فهي عملية فردية» فقد تكون الشجرة التي تطفر في ذهني شجرة طويلة 
أو قصيرة» أو شجرة بعينها تقع في ا 

إذا كان الاختلاف و التباين حول مدلول الشيء المادي» فإن الحال مع المصطلحات الصوفية 
التي لا وجود لمعادلاتما في عالم الكثافة ستبقى بعيدة عن الإحاطة بمدلولاتها الحقيقية» وتبقى بمحرد 
انطباعات شخصية لا يعرفها إلا من كابد و ذاق» و استشعر حلاوة و مرارة التجربة الصوفية» لأَنَّ 


هذه المصطلحات دونت من أجل "شرح عمق الكلمات المنبعثة من صميم المعاناة و الألم لأصحاب 


' - غنيمي محمد هلال: ليلى و امحنون في الأدبين العربي و الفارسي» ص: 11. 
- أحمد بوزيان: الّلجة و المصطلح في الخطاب الصوفء بحلة كتابات معاصرة» ص 101. 
3 - سعيد الورقي: في الأدب و النقد الأدبي» دار الطليعة الجامعية» الإسكندرية -مصر - د.ط» 1989م؛ ص: 45. 


4 نبيلة إبراهيم: نقد الرواية من وجهة نظر الدراسات اللغوية الحديثة» مكتبة غريب» القاهرة » مصرء د.ط» د.ت» ص: 25. 
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التجارب الصوفية» و أن هذه اللغة بالغة الخصوصية, لأنما بدت رمزية دلالية مضيئة(...) فهي 
مفردات صوفية صنعها المتصوفون و 0 

إن الألفاظ التي تعبر عن الأحاسيس و المشاعر لا تنقل معاناة أصحابما » لأن الشعور لا 
تترجمه اللغة» لأنه غائب عن الأنظار» و ما هو غائب لا تقوله اللغة» و لا تطاله العبارة» يبقى دفينا 
في صدر المعبر» ثم إن اللغة لا تنقل إلا ما هو موجود في الأعيان» و أثناء هذه النقلة من الغياب إلى 
الحضورء تتعرض صور الأشياء إلى التشويه» إذ تفرض عليها ذاتية المتلقي زيادة أو نقصاء تمديدا أو 
تقليصاء حسب ما اخحتزنته الذاكرة عن هذه الصورة. 

و بحذا المنظورء تبقى المكاشفة الصوفية بعيدة عن التشكيل اللسانى الذي ينقل ما هو مادي 
إلى عالم الكتابة» أما معارف الصوفٍ فستبقى خارج المعقول» و خارج اللغة» و تشترط لمعرفتها سلوك 
الطريق الصوفٍ وهو الوحيد الكفيل بتقريب المعاني الصوفية إلى الأذهان» وليس الشرح الذي من شأنه 
أن يقرّب الدلالة الغائبة من ذهن المتلقي كما في الكتابات المعجمية المعيارية يأيّ بلا نتيجة في نظيرتها 
الصوفية» إذ يأتي" ميتاً دون حركة فيه ولا حياة» مبتورا عن تحربته الروحية» ولهذا فالمصطلح داخل 
التجربة حي ينبض لحرارة عرفانية» و داخل القاموس ميت بلا روح» فالصوتي داحل الكتابة» يكون 
واقعا تحت تأثير الوحد والانخطاف والانتشاء والغيبوبة» وحينما يكون في القاموس مشروحا يكون فيه 
واعياء حاضرا يدفعه البحث إلى إيجاد معادل لغوي للطائف مما يظهر مفارقة بين المصطلح لحظة 
الانتشاء والا نخطاف؛ وشرحه لحظة الوعي ذلك المعنى اللطيفء بالإضافة إلى احتلاف دلالة المصطلح 
ذاته من صوفي إلى آحرء بل احتلافه عند الصوفي نفسه بحسب احتلاف الحال التي يكون عليها من 
جهة» وتقارب دلالة المصطلحات من جهة أخرى» دون وجود قرينة لغوية أو مرجعية تفرق بينها 
بشكل قطعي» ل ا 

و هذه الشروحات و التعريفات و المفاهيم الصوفية قد أغنت الفكر الصوفي من حهة ولكنها - 
من جهة - أخحرى شكلت عائقاً أمام المتلقي غير الصوفي الذي تعوّد على الشرح المبسط و 
التعريف الواحد للمصطلح الواحد» فلا تقر الدلالة في المصطلح الصوفي على دلالة واحدة أو اثنتين» 


بل تتعدى إلى ما لا يعد رط لا بخصى من التعريفات» بسبب تنوع التجارب الروحية وتفاوهاء وهذا 


1 - سمير السعدي؛ الحسين بن منصور الحلاج: حياته» شعره» دمشق -سوريا -د.ط» 06م ص: 31. 
2 ين بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي ( مخطوط رسالة دكد رامأء ص: 30. 
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التفاوت وذاك التنوع هما اللذان يتحكمان في مضامين المعجم الصوفي, بحيث إنمما ينشئان علائق 
خاصة بين الدوال ومدلولاتما من جهة؛ وبينها وبين مصطلحات أحرى ف المنظومة الاصطلاحية 
للتصوف. 

إن مصطلح التصوف - مثلاً - قد شكّل إشكالاً معرفياً بالغ التعقيد من حيث دلالته 
الاصطلاحية؛ إذ لا يكاد الباحث يجد له تعريفاً جامعاً مانعاً أو تعريفين أو ثلاثة» فقد أحصى أحد 
الباحئين أكثر من ألفي تعريف للتصوف, و سنورد مثالاً على انزياح مصطلح التصوف لدى قائل 
واحد. 

ميقل الكنيد إن عنمن اغن التضروف فقا "هو أن فندلف الى حرف و ياف يلخا 

و قد أشار هنا إلى حال الفناء [فناء الأوصاف المذمومة] و الذي يعقبه حال البقاء [بقاء 
الصفات امحمودة]ء وسعل سؤالاً ثانيا عن النضوف فقال؟" أن يكون مع الله باذ علاقه'" 20 بو قد 
أشار هنا إلى ترك العلائق و الشواغل الدنيوية و الحظوظ البشرية» و الانقياد إلى الله بالكلية. 

و تقل 'سؤالا ثالثاً عن الشي ع نفسه فقال: "التضوف عنوة لا صلم فيه"( و مع :قوله إن 
التصوف هو مخالفة الموى» و هو يشير إلى مشقة المحاهدة التي تأحذ من الصوفي مناحي حياته» فلا 
حظّ فيها لسيطرة الشهوة» أو اتّباع الحوى» أو مسايرة ملذَّات الدنيا. 

و أضاف تعريفا رابعاً للتصوف فقال: "التصوف حفظ الأوقات» قال: و هو ألا يطالع العبد 
غير حده؛ و لا يوافق غير ربه» و لا يقارن غير وقته"81, 

الحاصل من هذه التعاريف أتما لواحد» و لمصطلح واحدء و مع هذا اختلفت التعاريف 
و تبايت» فقد عرف الحنيد التصوف بهذه التعاريف المختلفة التي لا تستند إلى منطق يلملم شتاتما 
)5 


"أقوال متفرّقة» نتحت عن أسفار متفرقة" "» فلا حدّ يضبط مقولاته لأن الصوفي يسترفد تعريفاته مما 


' - سعاد الحكيم: تاج العارفين: الحنيد البغدادي, الأعمال الكاملة» ص: 148. 
- أبو نصر السراج الطوسي: اللّمع في التصوف وتاريخه » ص: 26. 

3 سعاد الحكيم: تاج العارفين» ص: 149, 

“*- أبو بكر الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوف» ص: 63. 

7 - سعاد الحكيم: ابن عربي» و مولد لغة جديدة» ص: 40. 
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وحده ف وقته» و مما وقع في نفسهء لذلك قال القشيري: "تكلم الناس عن التصوف ما معناه 
و الصوئي من هو؟ فك عبّر بما وقع له"( . 

إن المصطلحات الصوفية لا تخضع لتعريف واحدء لأن ذلك يؤدي إلى تضييق و حصر دلالتهاء 
و هي من جملة الأمور الذوقية التي لا تخضع إلا لذوق الذائق و حسبء فلذلك لا يحد بالتعريف» إذ 
إن طابع التجربة الصوفية المتميّز بالذاتية لا يمكن أن يُخضعها لتعريف محدد يتواضع عليه اثنان» من 
هنا كان منشأ الاحتلاف بين الصوفية حول المسمى الواحد. 

لقد كثرت تعاريف المصطلحات الصوفية إلى حد لافت للانتباه » كلها نابعة من التجربة 
المعيشة التي تنأى عن المماثلة أو المطابقة» تحربة يتفئد بما كلك صوفٍ . 

ولما كانت مصطلحاتهم محصّلة لتجربة ذوقية كان من العسير إيجاد معادلات لفظية تقارب 
تلك الدلالات» فالتوحيد - مثلاً - في الفكر الصوف حالة ذوقية لا يعبر عنها اللفظ» و لذلك حين 
"سثل الشبلي فقيل له: أخبرنا عن توحيد محرّد وبلسان حق مفرد» فقال: ويحك من أجاب عن 
التوحيد بالعبارة فهو ملحدء ومن أشار إليه فهو ثنوي؛ ومن أوماأ إليه فهو عابد وثن» ومن نطق فيه 
فهو غافل» ومن سكت عنه فهو جاهلء ومن توهّم أنه واصل فليس له حاصلء» ومن رأى أنه قريب 
فهو بعيد» ومن تواحد فهو فاقد, وكل ما ميّرتموه بأوهامكم وأدركتموه بعقولكم في أتم معانيكم فهو 
مصروف مردود إليكم محدث مصنوع ل 

كما تبلغ الصعوبة أوحّها فيما يخصٌ المصطلحات المتداخلة الدلالة» التي تتشابه في الحالات 
الذوقية» و" من ذلك امحاضرة والمكاشفة والمشاهدة؛» المحاضرة ابتداءً ثم المكاشفة ثم المشاهدة؛ 
فا نحاضرة حضور القلب» وقد يكون بتواتر البرهان» وهو بعد وراء الستر» وإن كان حاضرا باستيلاء 
سلطان الذكرء ثم بعده المكاشفة: وهو حضوره بنعت البيان» غير مفتقر في هذه الحالة إلى تأمل 
الدليل» وتطلب السبيل» ولا مستجير من دواعي الريب» ولا محجوب عن نعت الغيبء ثم المشاهدة: 
وهي حضور الحق من غير بقاء تحمة» فإذا أضّحَت ماء السر عن غيوم الستر فشمس الشهود مشرقة 
عن برج الشرف» ... فصاحب المحاضرة مربوط بآياته وصاحب المكاشفة مبسوط بصفاته وصاحب 


' - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 262. 
3 أبو القاسم بن هوازن القشيري: الرسالة القشيريةه ص: 466. 
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المشاهدة ملقي بذاته» وصاحب المحاضرة يهديه عقله» وصاحب المكاشفة» يدنيه علمه» وصاحب 
اشاح تون اانا 

و مع هذا البسط في بيان الحدود الفاصلة بين هذه المصطلحات إلا أن المتلقي العادي لا يمكنه 
ضبط الفروق الدلالية بينهاء ما لم يتصف بها و ينازل هذه الحالات الذوقية التي لا تنقل بالعبارة. 

و قد شعر الصوفية بصعوبة المصطلحات التي يتداولوتها فيما بينهم» لذلك بحدهم يقرّبون 
معانيها بضرب الأمثلة» ومن ذلك النفس و الوقت و الحال؟: فالنفس" ترويح القلوب بلطائف 
الغيوب» وصاحب الأنفاس أرق وأصفى من صاحب الأحوال» فكان صاحب الوقت مبتدثا 
وصاحب الأنفاس منتهياء وصاحب الأحوال بينهماء فالأحوال وسائط» والأنفاس نحاية الترقي» 
فالأوقات لأصحاب القلوب» والأحوال لأرباب الأرواحء والأنفاس لأهل السرائر !©" , 

و من ذلك أيضاً : اللوائح والطوالع واللوامع» قال القشيري: "و هذه الألفاظ متقاربة المعنى لا 
يكاد يحصل بينها كبير فرق» وهي من صفات أصحاب البدايات الصاعدين في الترقي 
بالقلب»...واللوامع أظهر من اللوائح وليس زوالها بتلك السرعة» فقد تبقى اللوامع وقتين وثلاثة 
والطوالع أبقى وقتاء وأقوى سلطاناء وأدوم مكثاء وأذهب للظلمة؛ وأنفى للتهمة [3, 

و من ذلك أيضاً البواده و الحجوم: قال القشيري " البواده: ما يفاحئ قلبك من الغيب على 
سبيل الوهلة» إما موجب فرح وإما موحب ترح, والحجوم ما يرد على القلب بقوة الوقت من غير 
تصئع منك؛ ويختلف في الأنواع على حسب قوة الوارد وضعفه. فمنهم من تغيرّ البَوَادِه وتصرفه 
ا هواجم» ومنهم فى قوق قر قاع بالطو ان قر ولاك ما ا للا 

لقد تبيّن للصوفية أن اللغة العادية قاصرة عن أداء مهمة التواصل بينهم و بين متلقّيهمء إذ إن 
هذه اللغة بعد مصاحبتها للأمور الحسية» و لاستنادها على ما بمليه العقل الذي لا يقبل بالتناقض» 
عجزت عن الإيفاء بالتعبير عن الحالات الوحدانية التي يعيشها الصوفي لحظة فنائه» فلا يمكن له - 
إذن - أن يُراهن على حمولتها الدلالية التي تستحضر ما ألفته ذائقة المتلقين من قبيل النسج على 


11 

- أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية » ص: 197 
73- المصدر نفسه. ص: 187 

“ -المصدر نفسه, ص: 188 
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المنوال و القالب و المثال» فلا يمكن أن يتعاطى المتلقُون العاديون مع لغة تخالف الأعراف» و تنأى 
عن الشائع المتداول» بجمع بين للتناقضات»-و تقازب :بين المتباغدات كمفل.أبنانت الحلاج: 

لْعلم هل و للإيمانٍ تَرْتِبُ وَ لِلْعْلُومِ وَ أَفْلِيها تَجَارِيِبُ 

وَ العلَمُ عِلْمَانٍ مَطْبُوعٌ وَ مَكدِسَبْ وَ الْبَحْرُ بَحْرَانٍ مَرَكُوبٌ وَ مَرْضُوبُ 

وَ الدَّهْرُ يَوْمَانٍ مَذْمُومٌ وَمَمْدُىٌ وَ النَامنُ انّْنَانِ مَمنُوحٌ وَ مَسْلُوبُ 

فَاسْمَغ بِقَليِكَ ما يتيك عَنْ ثقَةٍ وَ انظ بعَهُمِكَ فَالتَيِيرُ مَوْهُوبُ 

ني ازتَقِث إِلَى طَوْدٍ بلاقدم 20 لَهُمَرَاقِء عَلَىغْْري مَصَاعِيِبْ 

إِنّي يتِيِمْ وَ لِي أب أَلودُ به قبي لِعَِبِسَهء ماعِشْت مِكرْوبُ 

َعْمَى بَصِيرٌ و إِني أَبْلَهُ فَطِنْ وَلِ يكلام إِذَا مَا شِيْتَ مَفْلُوبُ 

في عَرَقُوا مَا فد عَرَفْتْ فَهُمْ صَخبي وَمَنْ يَحْظ بِالخَيْراتٍ مضخوب !"ا 

أبيات الحلاج هذه تضع المتلقي أمام اعتبارات شروط التلقي» تتراسل الحواس كلها لتقارب 
الدلالة المقصودة» و ذلك كأن يكون (المتلقي) صاحب قلبء يسمع بقلبه» و يعي المقول الصوفي 
بالفهم الموهوبء لا بإعمال العقل المكتتسبء فكلامه يُسْوّشُ عقل متلقي حطابه بكلامه المقلوب 
المستغرب» إذ حالف العرف اللغوي فاعتبر: 

أعمرت بصير 

أبله - فطن 

لا يمكن اعتبار هذه المساواة صحيحة في الخطاب المعياري ذ: 

أعمى 6 بصير و أبله د فطن. 

ذلك حظ الفكر و العقل الذي لا يقر بالتناقض بخلاف القلب منبع هذه الأقوال يجمع بينهما 
و يجعلها في حلقة واحدة. 

لقد عَدّت بنية اللغة الصوفية إشكالية معقدة لا يمكن الاقتراب منها إلا إذا استنفذ المتلقي 
طاقته و وقف على مصادر تكوّن هذه اللغة» و كيفية نشوئهاء و ظروف صياغتهاء بالدخول إلى 
عالم النص دون عزله عن سياقه الصوفي» و عن منشته. بالالتفات إلى مصادر معرفة القائل 
و منطلقاته الفكرية» "ففعالية الخطاب و سلطته و إحداثه التغيير المرغوب تتوقف على معرفة 


1 - الحسين بن منصور الحلاج: الديوان تح: كامل مصطفى الشيبي» وزارة الإعلام؛ العراق » 1974م؛ ص: 22. 
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منطلقات المتكلّم [المرسل] و المخاطب [المرسل إليه]» و لهذا كلما كانت المنطلقات المشتركة كثيرة أو 
موحدة كانت فرصة التفاهم و فعالية الخطاب الا 

و مستفاد الرأي فيما سلف من الأقوال أنه لا يمكن للمعجم الصوفي أن يقدّم حلا بخصوص 
إشكال ضبط و تحديد دلالة المصطلح, لأن كل صوق يتفرّد بمعجمه الخاص الذي لا يستقر على 
دلالة واحدة للمصطلح الواحد» بل تختلف الدلالة عنده باحتلاف ترقيه في معرفته التي تنتقل به من 
درجة إلى درجة» و من وثبة إلى أخرى» فيكون تعريفه غير مطابق لغيره بل يختلف عن تعريفه السابق 
و اللاحق» إذ يُقَدَّم إحابات متباينة عن مدلول اسم واد نيعا لا عايشء و لهذا يفقد المعجم الضبط 
الدلالي للمصطلحات الصوفية. 


“- محمد مفتاح: دينامية النصء المركز الثقائي العربي» بيروت» الدار البيضاءء ط: 02, 1990م, ص: 132. 
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الشطح الصووٍ يف _انقنّاحالرؤيا وانسداد اللغة 
مفهوم وحدة الوجود 
الشطح الصو يبن سعة الفجدال وضيق الدلالة 


الفضاء التأوبلى فب اغة الشطح الصولف ‏ 


الفصل الرابع: الشطح الصوفي بين انفتاح الرؤيا و انسداد اللغة 


توطئة: 

لقد ارتبط الفكر الصوفي لدى الكثير من المستشرقين و بعض الباحثين العرب بفكرة " وحدة 
الوحود" » (0301041976) » فهي مقوزم علدا ليس :لها اصيول. إداقلية "أ و32 النهرم قد لضرله 
الكثير من الباحثين والفقهاء قديماً وحديثاً بالفكر الصوق» وكان ابن تيمية أول من أطلق وحدة 
الوحود. على تصوّف ابن عربي» ليصير هذا المفهوم فيما بعد بمثابة الخيط الذي يجمع الفكر الصوفي 
الفلسفي» ومن ثم ته استصدار الفتاوى التي تُكمّر الصوفية بسبب قوم بحكذه الفكرة الخطيرة. وقبل أن 
نعالج أصول هذا الإشكال نحاول الثقرب من مفهومها وأصل نشأتما لضبط مرحعياتّا المعرفية والدينية 
انطلاقا مما أصّله الفلاسفة وعلماء اللاهوت»حى تَتَبَبَنَ الخيوط التي تجمع هذه الفكرة بالتصوف 
الإسلامي. 


معهوم وحدة الوجودة 

لقد ألصق الكثير من العلماء والباحثين فكرة "وحدة الوجود" بالتصوف الإسلامي ومن ذلك 
ما فعله مثلا: محمد الراشدي: مسارات وحدة الوجود في التصوف الإسلاميء الله العالم» الإنسان 1 
الذي خحصص صفحات كثيرة بِيّن فيها الخيوط التي تجمع بين هذه الفكرة والتصوف الإسلامي. 

و بالرجوع إلى أصل الكلمة يتبين لنا أن هذا المصطلح يتكوّن من مقطعين هما (030) بمعنى 
شامل أو عام و(761976]) بمعنى إله» وبضم هذين المقطعين يصبح المعنى شمول أو عموم الألوهية 
لكل شيء أو "أن وجود الله ووجود العالم ضرب واحد من الوجود؛" 2 


وهذه الفكرة قد راحت في فترة من الزمن لدى طائفة من العلماء الذين وحَّدوا بين الله والعالم» 


هوا أذ الككون د ا “الا 


* - يرى الباحث تماد خياطة أن هذه الفكرة الدحيلة الخطيرة ذات منابع إسلامية» و الغريب في الأمر أنه استند إلى وجودها 
بآيات من القرآن الكريم و الأحاديث النبوية الشريفة» ويلاحظ القارئ أن لدى الباحث خلطاً منهجياً في هذا الاعتقاد» فمرّة يرى 
أن هذه الفكرة هي حال و ليست اعتقاداً» و مرة يرى لهذه الفكرة مصادر من الكتاب و السنة» و للوقوف على أصول هذا 
الرأي» ينظر: تماد خياطة» دراسة في التجربة الصوفية» دار المعرفة» دمشق» ط: 1 »1414 / 1994, ص:33 و ما بعدها. 

1- محمد الراشدي: مسارات وحدة الوجود في التصوف الإسلامي: الله العالم» الإنسان» دار الأوائل دمشق» ط:1؛ 2004 ص: 
1 وما بعدها. 


2 ولتر ستيس: التصوف والفلسفة» تر إمام عبد الفتاح» مكتبة مدبولي» القاهرة» د. ط, 1999. ص: 259. 
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ويذهب أحد الباحثين المعاصرين إلى أن تصوّر وحدة الوحود قد نشأ في المدرسة "الإيلية"» إذ 
أنحم ردوا الوحود إلى واحد» وكانت لدى "طاليس" و "اكسنوفان" بعض الأفكار عن الوحدة» فقال 
"طاليس" بأصل واحد للكون وهو الماء» وكذلك عرض "اكسنوفان" لتلك النظرية في وحدة الوحود, 
ين الققيد 00 لون ا" 5 الو ا "قينا يتعلق باللتزوره والتشبيه الذي اد 


على آلة "الأولمب"» وقال أرسطو إن "اكسنوفان" كانت لديه نظرية همولية للكون». عندما ذهب إلى 
)2 


ل اا 


أن الواحد "006" هو الله "600 . 
وقد ظهرت فكرة "وحدة الوحود" بشكل حلي في العقيدة "الفيدنتية" الحندية القائلة إن 
'براهاما" هو الحقيقة اللانحائية. 
وق شهدت هذه الفكرة قضصا فق الفكر الغرى الحديت على يق "ديدرو" و "سبيفورا" الذين 
فسّرا الصلة بين الله والعالم تفسيراً يقوم على الضرورة السببية لحركة الطبيعة» وهو ما اصطلح عليه 
"الطبيعة الطابعة" أو "الطبيعة المطبوعة" و يعني هذا أن الله ماثل في الطبيعة وهو والعالحم شيء 


وح( 


وهذه الفكرة الخطيرة قد وجد لطا المناوئون للتصوف صلة» وقد كتب حوطا الكثير من التآليف 
حتى غدت سمة بارزة في التصوفء إلا أن الحقيقة العلمية تستوحب البحث في المنابع والأصول التي 
قام عليها المنهج الصوني» وهذا المبحث قد شغل الكثير من الباحثين في التصوف الإسلامي» إذ بحد 
أن أبا العلا عفيفي ينكر وحود أصول هذه الفكرة في حطابات ابن عربي» كما أكُدت الباحثة سعاد 
الحكيم هذا النفي» وهي التي رافقت نمو فكر ابن عربي من خلال قراءة مدوناته والوقوف على كيفية 
اشتغال المعنى في خطابات الشيخ الأكبر. 

كما نسب الكثير من الباحثين إلى متزعمي التصوف الفلسفي كابن عربي وابن سبعين القائل 
"بالوحدة المطلقة" والششتري و جلال الدين الرومي» فكرة وحدة الوحود. ومن هؤلاء المستشرق 
هنري كوربان (0,610 60 0ا) الذي حاول أن يفسر هذه الفكرة مع ما يتناسب مع فكر محي الدين 


1١١ 


بن عربي» إذا آثر "كوربان" الإبقاء على الثنائية "الله" في مقابل "العا 0" مع القول " بوبعدة الوحود” : 


5 ينظر: جميل صليبا: المعجم الفلسفي» ج:2» ص: 569. 
2 - يوسف زيدان: الفكر الصوفي» ص: 205. 
7 - المرجع السابق» ص؛: 246. 
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كما حاول بعض الباحثين العرب أن يقدم مفهوماً خاصاً عن الفكرة لدى ابن عربي بما 
ينسجم مع فكر الشيخ الأكبر ومنهم عبد الحليل بن سالم الذي قال: "تعني وحدة الوجود كما تمثلت 
لدى ابن عربي على الأقل أن الحقيقة الوحودية لا يمكن أن تكون مزدوجة (الله / العالم) أو متكثّرة 
المخلوقات ويستند على أقوال ابن عربي التي منها: "فما في الوجود إلا الله» وصفاته وأفعاله وأنه عين 
الوجود"!") وقوله أيضا: "كل الموحودات مظاهر لتجلي الوجود الحقيقي وظهوره" 2) ومن ثم تكون 
الكدة للاكمظلة ى السعود جني الاقمارات. «النسيه والاضاتاك !13 فو قزل قاليت. ساد 
لمكيو واتقيدليت وخدة الوعنوة ببوتحدة الليوى !ةا 

و أما عثمان يحبى فإنه اجتهد في تقديم دلالة أخرى لمصطلح: "وحدة الوجود" من خلال ترجمته 
إلى الفرنسية: "ع/غ8 ٠"‏ 06 6اهأم02مععومجءة 16أمل'" ومعناه: "الوحدة المتعالية للوحود"» وهذا يخالف 
معنى "وحدة الوجود . 

وال يتبنَّ نصر حامد أبو زيد هذا الرأي الذي يجعل ابن عربي من أصحاب "وحدة الوجود" 
قائلا: "يحب أن يفهم فهماً حالصاً يتباعد به عن أي تصوّر مسبق لوحدة الوحود في الفلسفة الغربية 
الحديثة أو المعاصرة أو الوسيطة أو القديمة» ذلك لأن ابن عربي ينطلق من ثنائية حادة واضحة يقيمها 
بين الذات والإلهية والعالم من جهة» وبينها وبين الإنسان من جهة اع ل 

ف حين يرق الباخث ممدا ين الطيب تصوص الصوفية ذاث: ضلة يوحذة الوحود "لآ تتجحيب 
لمثل هذا العلم المادي الاندماجي» وإن قراءة "وحدة الوحود" الصوفية الإسلامية في ضوء المفاهيم 
الغريبة لوحدة الوجود مزلة أقدام» ومضلة أفهام» وإن ذلك يحتاج إلى مراحنة امت ناكد قار 

وإلى هذا الرأي جنح معظم الباحثين الذين وقفوا على حقيقة التصوفء كيوسف زيدان الذي 
رأى أن أصحاب التصوف النظري (الفلسفي) قد قالوا بنوع من "الوحدة الإلهية" وهي ليس وحدة 
الوحودء ذلك أنه "ليس للعالم وجود أصلي عند ابن عربيء بل وجود إضافي ملحق بوجوده تعالى"!! . 


“- حي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج :01 ص: 151. 
” - المصدر نفسهءج:1ص: 475. 

3 عبد الجليل بن سال: وحدة الوجود عند ابن عربي» دار جويرو» تونس» ط: 1» 2002» ص: 17 وما بعدها. 
4 ينظر؛ سعاد الحكيم: ابن عربي ومزلد لغة جديدة» ص: 38. 

5 - نصر حامد أبو زيد: فلسفة التأويل دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين بن عربي» ص: 21. 

7 - محمد بن الطيب: وحدة الوحود في التصوف الإسلامي» ص: 09. 


1536 


الفصل الرابع: الشطح الصوفي بين انفتاح الرؤيا و انسداد اللغة 


ويبدو هذا الفهم متجانسا مع قول ابن عربي في العديد من أقواله» منها على سبيل المثال لا 
الحصر "إن الحقائق أعطت لمن وقف عليها أن لا يتقيد وحود الحق مع وحود العالم لا بقبلية ولا 
يعن وز يعدي يا 0 

كما يصرّح في مناسبة أخرى بالفكرة نفسها يقول: "إن الحق - تعالى - موحود بذاته لذاته 
مطلق الوجود غير مقيد بغيره» ولا معلول عن شيء. ولا علة لشيء» بل هو - جل وعلا - خالق 
المعلولات والعلل...وأن العالم موجود بالله تعالى لا بنفسه» مقيد الوجود بوجود الحق في ذاته,'" (3ا 

وبحد في مواضع كثيرة من كتب ابن عربي وبخاصة الفتوحات المكية ما يفند هذه الفكرة» ومن 
ذلك قوله: "أما أحدية الذات في نفسها فلا تعرف لما ماهية حتى يحكم عليها لأنما لا تشبه شيئا في 
العالم ولا يشبهها شيء... فلذلك يجهل حد الحق» فإنه لا يعلم حده إلا بعلم حد كل صورة وهذا 
غال تصواك فون الى ال 0111 

وغير هذا كثير من كلام محي الدين بن عربي الذي ينزه فيه الذات الإلهية ما لحقها من أفكار 
دخيلة وأحطرها: "وحدة الوحود . 

وتوالت الانتقادات للتصوف من عصر إلى عصرء وبالخصوص في العصر الحديث حينما 
جردت أقلام المستشرقين للبحث في التراث الصوفي ومن ثم بِنُوا فيه موماً وتصوّرات وأفكاراً دخيلة 
على هذا الفكر الذي نشأ في حضن الدين الإسلامي الحنيف. 

أما تفسير الأقوال التي ترد عن الصوفية و يتلاقى شرحها بالعبارة مع مفهوم "وحدة الوجود" 
فمرد ذلك إلى تحربة الفناء التي طبعت الفكر الصوقيٍ» و هي بحربة ذوقية لا تسعها العبارة» فقد ربط 
الصوفية معرفتهم بالله» بفنائهم عمّا سواهء ذلك أنّ المعرفة اللّدنية مبنية على الفناء عن الخلق» و عن 
الرتغبة في الأمور الدنيوية» و التوبخه إلى الحق» و ترصّد مظاهر و آثار الألوهية المتجلية في الوحود 
العياني لممارسة الاغتراب و العزلة و السياحة» حيث يصرف الصوقّ وجوده كليّاً إلى مُطلق الجمال. 


1 - يوسف زيدان: الفكر الصوفي» ص: 206. 

7 - حي الدين بن عربي؛ الفتوحات المكية» ج: 02 ص: 76. 
7 - المصدر نفسه» ج:2» ص؛ 76. 

*- المصدر نفسه» ج:2» ص؛ 97, 
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بمثّل الفناء مضمون التجربة الصوفية» فهو عندهم "سقوط الأوصاف المذمومة" في مقابل 
البقاء:و "قيام الأوصاف المحمودة الك 

يعني ذلك سقوط الصفات امحكوم عليها دينياً بالممومة» و وجود صفات محكوم عليها دينيا 
با محمودة» قال المجويري مُوضّحاً معنى الفناء : " المراد بالعدم و الفناء في عبارات هذه الطائفة» فناء 
نقالة الملمومة و الضقة اللرؤولة ىق طلب العف اللا 

ترتبط تحربة الفناء لدى الصوفيّة بذهاب الشعور و الإحساس بالكثرة و التَعدّد في العالم 
ا محسوسء بإذابة كل شعور بالذات و بالعالم من حوله» في مقابل البقاء للحق [الله) . 

تضمحك ذات الصوف في تحربة الفناء» و تتلاشى معها الأغيار [ما سوى الله] ؛ و هذا لا يعني 
إنكار الصو للوحود الحسّي لمظاهر الكثرة و التّعدّده و نا يفقد وعيه و شعوره و إحساسه بما في 
غمار تحربته, " فحالة الفناء التي يصل إليها الصوث في معراحه المعرثي (...) هي نوع من الموت 
الاختياري الموقت"(8, 

و كن بيبل الغتوق إل هه الندوعة [النداء). لثيد أن يعي بالكلية عن إعنساننة اران 
و بالخلق» أي بقطع الصلة الشعورية و الحسّية بعالم الكثرة» و رؤية الحق» لأنَ" الجمع [ بمعنى الفناء] 
اتصالٌ لا يشاهد صاحبه إلا الحق فمتى شاهد غيره فما عالقا و هذا قائم على تخطي ذات 
الصوفي لمظاهر العالم الحسّية» قاصدا الفناء و التماهي مع هذه الحقيقة» ف"من استولى عليه سلطان 
الحقيقة حتى لم يشهد من الأغيار و لا أثراً و لا رسماً و لا طللآ» فيّقال فني عن الخلق» بقي 
البح ",وق هذه الثالة [لحظة الفناو]ة "وشاع الفاح منطل اكوا واللعق. وذ يرى 'الضوق. إلا 


“- أبو القاسم بن هوازن القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 82. 

7 - أبو الحسن الحجويري: كشف المحجوب, دراسة و ترجمة من الفارسية و تعليق: د. إسعاد عبد الحادي قنديل» دار النهضة 
ريق زر سوط قامس 225 

3 - نصر حامد أبو زيد: فلسفة التَأويل عند ابن عربي» دراسة لتأويل القرآن عند ابن عربيء المركز الثقافي العربي» الدار البيضاء 
بيروت: ط؛ 04: 1998م ص؛ 200. 

*- أبو النجيب السُّهروردي: عوارف المعارف» ص: 152. 

” - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 83. 
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وجود الله وحده 


...حيث ينعدم السوىء ولا يكون المرئي 


قدا ها سبحي التفروفة ركية ارو بن إل بوياالةا 


قل تحربة الفناء إشكالاً معرفياً حينما تنقل من حالة ذوقية إلى حالة تعبيرية» فباطنها ذوق 


و مكاشفة؛ و ظاهرها حلول و اتحاد» و عندئذ تكون اللغة مشحونة بتورٌ عال كقول الحلاج في 


هذه الأبيات: 


و في موضع آخر يشير إلى اله 


م 


1 


ث2 


ة ذاها: 


* - الحسين بن منصور الحلاج: الديوان » ص:152. 


د افير الس ةن 1584 
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َحْنْ رُوَحَانِ حَلَّلَنَا بَدَنَا 


عه وير 


و وَاذًا أَنْصَد تَهُ أبْصدئن!6 


- أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوثي في الموروث العربي» ص: 258. 


إلا الله سبحانه في كل ما يرى الصوفي» 


0 4 ار رلا 2 ًً 
فَأَيْنَ ذَاتكَ عَنّى حَيْثْ كُنثُ أرَى 


وأَيْنَ وَجْهُكَ؟ مَفصُودٌ بترتي 


2 6 6 
5 82 كَْ 6 ابام 31 >6 
٠ 1 ٠‏ 
- 
0 
و ره 1 0 ف لوده 
ص بوجهين 
َه 8 7 2 
ا ل ا 0 رهايه جه 
ديد 9 7 0-1 
5 ب 


فِي بَاطِن الْقَلْبٍ أَمْ في نَاظِرٍ الْعَيْن 


ره ماه 2 0 ِِ ول ا ا 0 اأنه )0 
تيبي وَبَينَكَ إني ينازعني فارفغ بلطفك أني من البيرٍ 


ولا شك أن القارئ لحذه الأبيات يصطدم بفكرة الحلول و الاتحاد» و الامتزاج» ذلك أن" 
قراءة هذا الشعر على ظاهره حتما سينتهي بتكفير قائله» لأتما دعوة صريحة إلى وحدة الوحود حينما 
تقتضيه حرفية الخطاب» لكن مع ذلكء فإن قراءته ضمن شروط إنتاحه وضمن بنيته المعرفية ولغته» 
الخاصة التي تلغي آنية الصوثي» ولتصبح الآنية مقابل الحوية ويضحى كلاهما دال على الذات الإلهية؛ 
فها هنا تتّحى ذات الصوفي وليس لما وجود وتنخرط في السّوى؛ فيكون الكلام من هذه الوجهة يمثل 
الرعين لقاب لكا 

إلا أن الذين وقفوا على هذه المعاني قالوا: إنما حالات فناء لا يشعر الصوفي فيها بغيرٍ و لا 
سوى» فلا يكون حيئئذ مميّراً بين ذاته و غيره» فلا حدود فاصلة» يشرح ابن عجيبة هذه الحالة الذوقية 
بقوله”" إن الفناء هو أن تبدو لك العظمة فتنسيك كل شيء سوى الواحد الذي ليس كمثله شيءء 
و ليس معه شيء» أو تقول هو شهود حق بلا خحلق» كما أن البقاء هو شهود خلق بحق... فمن 
عرف الحق شهده في كل شيء و ل ير معه شيئا» لنفوذ بصيرته من شهود عالم الأشباح إلى شهود 


+ - الحسين بن منصور الحلاج: ديوان الحلاج - ص:57. 
7 - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي» ص: 264. 
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عالم الأرواح» ومن شهود عالم الملك إلى شهود عالم الملكوت» ومن فني به و ابحذب إلى حضرته 
غاب في شهود نوره عن كل شيء و لم يثبت مع الله شيعا "01. 

إن محاولة مقاربة تحربة الفناء بلغة العقل و المنطق ستؤدي حتماً إلى مغالطة عقدية» بحيث تفهم 
عباراتها على ظاهرها فتدل على تلك الفكرة الخطيرة» فالتعبير باللغة عن حالة ذوقية لا يحمل الدلالة 
المقصودة حينما تكون الضمائر كنّها دالة على وحدة واحدة» "فأنا و"نحن" و"أنت"” شيء عا 

و ينطلق هذا الكلام من وعي منهجي من قبل الصوفية بوحود الكثرة في الوحدة» فلا وجود 
للشيء - عندهم - بذاتيته» بل باعتبار إضافته و نسبته إلى غيره» فكل موجود معدوم بذاته موجحود 
بربّه» لذلك كان الوحود محض خيال» و انطلاقاً من هذا الفهم فإن" الوجود واحد, هو الحق» و ما 
عداه فأوهام» فهو الأيس و غيره الليس» و الأغيار لا اعتبار لها إلا من حيث كونها قشراً و ستاً 
يحجب الحق عن الأنظار» فإن أسقطت بان الحق و زال الخلق» و الصوقٍ الواصل هو الذي يؤمن 
ا فخلق لكالا 

و تأسيساً على ما مضى فإن طريق الترقّي ينتهي في مراتب السير إلى الله و بمذا تسقط 
الاضافات: و السب و الإشارات: و :ذهب الضمائر و يبقى الضمر "أن" هييمنا على ذات 
الصوفي» ذلك أن وجود الإضافة يقتضي مضافا و مضافا إليه» و قد خلعت تحربة الفناء لباس الإثنينية 
و تركت رؤية الواحدية, 

يعتقد الصوفية التوحيد الخالص أن يكون حينما يزول شرك وجود السالك و ينادي كالمنصور 
الحلاج «أنا الحق» أو أبي يزيد البسطامي:«سبحان ما أعظم شأني» أو غيرهما ممْن شخّصوا فكرة 
الفناء بالقول» و هي في الحقيقة بعيدة على أن تحاط بالعبارة. 

رغم ما جلبت هذه التجربة (الفناء) للصوفية من عناء - إذ تُعتبر أكبر إشكال في الفكر 
الصوفي لأنما ثُوهم القارئ بالحلول و الاتحاد - إلا أن الصوفية دافعوا عنها و قالوا: "متى ما ف 


( - أحمد بن محمد بن عجيبة : إيقاظ الهمم في شرح الحكم؛ مطبعة المعارف» الإسكندرية,» ط: 2, 1392/ 1972 ص: 296. 
2 رينولد ألن نيكلسون:الصوفية في الإسلام عص:141. 
3 - بومدين كروم: أبو الحسن الششتري حياته و شعره (مخطوط رسالة دكتوراه)»ء ص: 166. 
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السالك ف الله تمد معه. كالقطرة إذا سقطت ف البحر تزول عنها ذاتية القطرة» و إذا ما فنيت في 
ل ا ااانا 

إن تحربة الفناء قد استعصت على الأفهام حينما تُقلت بالعبارة» إذ الحالة هذه لا يمكن للفظ 
أن يُوصل دلالتهاء ذلك أن "هذه العطايا التي هي من جنس المعاني و الإلامات و الفهوم في الغالب 
يصعب مع ذلك أن تدون بالتمام» أو تنقل إلى الغير دون أن يعتريها تشويه أو تنقصء فهي علوم وما 
عرف لا يفي بتقريرها الكلام» ولا يقدر على تحريرها القلم» وأكثر من هذا قد يعمل البيان على زيادة 
حفائهاء فمحاولات تقريبها قد تقربها من جهة وتبعدها من جهة أخحرى" 3 

لقد حاول أبو يزيد البسطامي أن يقرب المعنى عن تحربة الفناء بقوله: "فأعدٌ من بكونه» و ظهر 
ف بذاته فكنت به» فانقطعت المناحاة و صارت الكلمة واحدة» و صار الكل بالكل واحداًء فقال 
لي: يا أنت» فقلت به؛ يا أناء فقال لي: أنت الفرد» فقلت أنا الفرد» قال لي: أنت» قلت؛ أنا أناء 
و لو كنت أنا من أنا لما قلت أناء فلمًا لم أكن أنا فكنت أنت أنتء قال أنا أناء قولي بأنانية, 
كقولي بويّته توحيداء فصارت صفاق الربوبية» و لساني اسان اموي "1لا 

ف هذا النص يحاول البسطامي شرح هذه الحالة الذوقية بلغة العقل و المنطق» فيعتمد على 
ألفاظ اللغة» و على حضور العقلء إلا أن هذه اللغة تتوّر ولم توصل لنا شيئاً من ذوقه. بل إتما 
أحالتنا إلى فكرة الحلول و الاتحاد التي طبعت تحربة الفناء حينما تقلت بالعبارة» و هذا الكلام الخارج 
عن نظام اللغة المعهود هو الذي شكّل عقبة أمام تلقي الخطاب الصوفي. 

إِنّ تحربة الفناء " لا تتسع لما الألفاظ اللغوية المتواضع عليها للدلالة على حقائق مادية قبل كل 
شيء» ومن ثم فالصوفية يشتكون دائماً من ضيق العبارة. و كلما ازدادت التجربة لديهم عمقاً 
ازدادت شفافية و رقة وتَُعاً عن أن تسجن في القوالب اللغوية ", غير أن فهم هذه التحربة موكول 
إلى تذوّق واردات التجربة الصوفية العصية عن التشكيل و التمثيل» " فهي تحربة تقصر المعاني 


' - قاسم غني؛ تاريخ التّصوّف في الإسلام» ص: 553. 

*- عبد السلام الغرميني: الصوفٍ والآخرء دراسات نقدية في الفكر الإسلامي المقارن» شركة النشر والتوزيع» المدارس» المغرب» 
ط:1؛ 2000: ص: 38. 

3 - أبو يزيد البسطامي: المجموعة الصوفية الكاملة» ص؛ 44, 

“ - عبد السلام الغرميني: الصوفي و الآخرء ص: 42 
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والألفاظ عن التعبير عنهاء ولن يعرفها أحد إلا صاحبها نفسه الذي ججّحاء ومثل هذه الظاهرة لا 
يمكن دراستها من الخارج» وجميع العلامات الخارحية التي تزعم بواسطتها تكوين فكرة عنها عاحزة عن 
الكشف 20 

و الحاصل من هذه التجربة أن الإحساس بالكثرة ينعدم و لا يشاهد الصوقّ في تلك اللحظة 
إلا الواحد الحق» و لا يشعر بغير هذه الحقيقة الكونية الواحدة» و هي تظهر عبر التجلّيات و الأنوار 
الإلهية» و هو كما عبّر عنه الشبلى مستخدما التشبيه بين ما حدث بحنون ليلى حين فنائه عن نفسه 
و عن العالم: "... هذا بجنون بني عامر كان يقول: أنا ليلى» فكان يغيب بليلى عن ليلى حتى يبقى 

8 لن 5 5 51 2 فاقلاةه 5 
دهوة »و نه عن قل سعدة سنو البلن بو ييه الأشياة لها اليل لاا فهذا فنيّ في عبد 
من عباد الله فكيف بالذي فى في الله؟! 

إن قمّة الفناء الصوفي و أعلاها تتمثّل في عدم شعور الفاني (الصوفي) بأنّه بلغ مرتبة الفناء» أي 
أنه لا يبقى عنده شعور بحال الفناء» و هذه الحال الي يُسمّيها الصوفية 5 الققليه اه "هزه الحالة 
إذا غلبت سميت بالإضافة إلى صاحب الحال فناء» بل فناء الفناء.لأنه فنى عن نفسه؛ وفنى عن فنائه. 
فإنه ليس يشعر بنفسه في تلك الحال. ولا يعدم شعوره بنفسه. ولو شعر بعدم شعوره بنفسه لكان قد 
شعر بنفسه. وتسمى هذه الحال بالإضافة إلى المستغرق فيها بلسان المحاز اتحادا. وبلسان الحقيقة 
توحيداء ووراء هذه الأسرار لا يجوز الخوض فيها"(©, 

يواحه الصوفية إشكالاً بالغ التعقيد حينما يصطدمون بعائق اللغة» والواقع أن الصوفي وهو 
يعايش التجربة ويعانى مخاض التعبير عنهاء يستنجد بكل ما من شأنه أن يوسع طاقات اللغة 
ويضاعف قدرتما على التعبير» وهو في الوقت نفسه يعمل على تكثيف اختياراته وترشيحها لتكون 
أكثر قدرة على الإيحاء والتلويح» فالصوفي يصارع اللغة و يعيد صياغة معانيها ومدلولاتما من جديد 
بالتفريغ الحزئي أو الكلي من تراكماتما الدلالية» فتحمل وهج التجربة الصوفية» و بهذا التصور يتحرّك 


* - إميل بوترو: العلم والدين في الفلسفة المعاصرة - تر أحمد فؤاد الأهواني - الهيئة المصرية العامة للكتاب - مصر - د.ط - 
173 عن 152 

7 - أبو نصر السراج الطوسي: اللي » ص: 308. 

3 - محيي الدين بن عربي؛ الفتوحات المكية - ج:2 » ص؛ 75 -76. 
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أن سكل بق :قرالب مخاملة ومن 113 الاسكال كات شائضى الى تقر الالناقل اللقرية السارية 
لتشكل تشظياً و انشطاراً يصطلح عليه في لغة التصوف ب "الشطح " ؛ و مع هذا التعامل الجديد مع 
اللغة من الصوفية يظل جانب كبير من التجربة الصوفية "خارحا عن حدود اللغة بكل ممكناتا 
البشرية» وهو ما يدفع بالمتصوفة ف أجيالحم المتعاقبة - وعلى أيدي أعلامهم - للبحث والتجريب 
لتوسيع آفاق الممكنات اللغوية» فقد شكلت اللغة عارضا حقيقيا أثما محاولات المتصوفة للتعبير عن 
تحاريهم الذوقية» مما دفعهم إلى الاصطدام بجدارهاء وقواعدهاء والعمل على تفجيرها وإعادة بنائها 
دلاليل!, 


الشطح الصولف9ف ‏ ينل سعةالوجدان وضيق الدلالة 

تعد لغة الشطح خرقا لمعيارية اللغة و للمألوف من الكلام» و أعظم خطورة حلبتها للصوفية 
إذ يُعَدّ هذا الكلام كفراً بواحاً إذا ما قُرئت ألفاظه على ظاهرها دون صرف مدلولهها إلى معانٍ باطنية» 
ذلك أن المعاني الذوقية في لحظات السكر و الغيبة يصعب "أن تدوّن بالتمام أو تنقل إلى الغير بكل 
الأبعاد دون أن يعتريها تشويه أو تنقيص» فهي علوم و معارف لا يفي بتقريرها الكلام و لا يقدر 
على تحريرها القلم؛ و قرام جزاط يه الببان على زان سفاني لكا 

فاللغة العادية لم تسعف الصوفي في نقل بعض نشواته من متلقيه " فلم يعد بإمكان اللغة 
العادية أن تصوّر الدقائق الصوفية التي يودٌ أهل الطريق البوح بماء وتفاقم ذلك الإشكال التعبيري حتى 
صار بمثابة أزمة لغوية» تبدت تداعياتها في الشطحات الصوفية - شعرا وثثرا - بحيث بدت وكأنما 
طلاسم وأحاجء أو لعلها لا تحمل شيئا من المعنى والمدلول» ولعله بسب ذلك التجأ من حاول تتبّع 
النتاحات الصوفية إلى تأويلها باطناً جرياً على طريقة القوم المعلى أن , 

إن الصوفية قد أدركوا أن حالة الفناء تذهب العقول فتخرج من أفواههم عبارات مستشنعة 
تمجها العقول» و تنفر منها النفوس» و لذلك خصّص لا المتصوفة حيّزاً كبيراً من اهتمامهمء 
و انقسموا بإزاء التصريح عن هذه الحالة إلى فريقين: أحدهما يعذّر المتفوّهين بمثل هذه العبارات 


1- عمد علي كبدي: في لغة القصيدة الصوفية» ص؛ 82. 
7 - عبد السلام الغرميني: الصوفي و الآخرء ص؛ 38. 
3 - يوسف زيدان, المتواليات» دراسات في التصوفء الدار المصرية اللبنانية» القاهرة» ط01, 1998م ص: 15 - 16. 
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باعتبار أتما خاصة بأهل البدايات الصاعدين في الترقي» أما البعض الآحر فيرى أتما رعونة و أن 
المتكلم قد تحدَّث بغير إذن إِلحي. 

قال الشريف الجرحاني في هذا الصدد»" "الشطح: عبارة عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوى؛ 
تصدر من أهل المعرفة باضطرار واضطراب» وهو من زلات المحققين» فإنه دعوى حق يفصح بما 
العارف» لكن من غير إذن إلهيء بطريق يشعر بالنباهة"(2'". 

و قسم أبو حامد الغزالي الشطح إلى صنفين» قال عن الصنف الأول :"... أحدهما الدعاوي 
الطويلة العريضة في العشق مع الله تعالى والوصال المغني عن الأعمال الظاهرة» حتى ينتهي قوم إلى 
دعوى الاتحاد» وارتفاع الحجابء والمشاهدة بالرؤية» والمشافهة بالخطاب» فيقولون قيل لنا كذا وقلنا 
كذاء ويتشبهون فيه بالحسين بن منصور الحلاج الذي صلب لأجل إطلاقه كلمات من هذا الجنس» 
ويستشهدون بقوله: أنا الحق وبما حكي عن أبي يزيد البسطامي أنه قال: سبحاني سبحاني» وهذا فن 
من الكلام عظيم ضرره في العوام حتى ترك جماعة من أهل الفلاحة فلاحتهم؛ وأظهروا مثل هذه 
الدعادع "1 , 

و في هذا انتقاد واضح لأهل هذا التّمط من الكلام؛ و اعتبره دعاوى ممن لم ينَّصفوا حقيقة 
كحذه الصفة, 

أما الصنف الثاني الذي ذكره الغزاللي بشأن الشطح فهو:" كلمات غير مفهومة لها ظواهر رائقة 
وفيها عبارات هائلة وليس وراءها طائل» إما أن تكون غير مفهومة عند قائلها بل يصدرها عن خبط 
ف عقله» وتشويش في خياله» لقلة إحاطته بمعنى كلام قرع نوعة وغذ] هو الج اا(قا, 

كما تفطّن أبو نصر السراج الطوسي في مرحلة مبكرة لهذه الإشكالية التي تواجه التصوف» 
فخصص جحزءً معتبرا من كتابه ل" في شرح و تفسير و تأويل الشطحيات و الكلمات التي 
ظاهرها مستشنع قبيح» بدأ فيه بتعريف الشطح فقال: "[ الشطح ] ... معناه عبارة مستغربة في 
وصف وجد فاض بقوته و هاج بسذة خليانه انار و أضاف غير بعيد "... الشطح لفظة 


- الشريف الجرجاني: التعريفات» ص : 127. 

* - أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج: 1» ص: 36. 
3 - المصدر نفسه» ج: 1 ص؛ 36. 

4- أبو نصر السراج الطوسي: اللّمع» ص: 321. 
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مأحوذة من الحركة. لأتما حركة أسرار الواحدين إذا قوي وجدهم فعبّروا عن وجدهم ذلك بعبارة 
يستغزب ببامعيا(؟اءبى سحاول الطوسى أن يقارب دلالة الشتطح فين أذهات الستغرييق لهذا النوع من 
الكلام» فاستعان بمثال مادي فقال؟" ألا ترى الماء الكثير إذا جرى في نمحر ضيق فيفيض عن حافتيه؟ 
يقال شطح الماء في النهرء فكذلك المريد الواحد: إذا قوى وحجده ولم يطق حمل ما يرد على قلبه من 
سطوة أنوار حقائقه سطع ذلك على لسانه. يترحم عنها بعبارة مستغربة مشكلة على فهوم سامعيها؛ 
إلا من كان من أهليهاء ويكون متبحرا في علمها. فسُمِّيَ ذلك على لسان أهل الاصطلاح 
يي 

فكثافة الأذواق الصوفية في لحظة النشوة لا تتسع اللغة بألفاظها المحدودة و قوالبها الجامدة أن 
تقاربما فيكون حالما كحال هيجان الماء في نمحر ضيّق فيفيض الماء من جانبي النهر» وهو ما يحدث 
للصوفي في لحظة النشوة فيفيض وحلده بلغة غريبة لا يوحد لما مثيل في اللسان العربي» وبذلك يكون 
الصوفي بين متناقضين»سعة الوجدان و ضيق العبارة» فيُمثّل الشطح فائضاً للمعنى. 

إن التعبير عن علم المكاشفة قد جحلب لأهل التّصوّف انتقادات عنيفة وصلت إلى حد التكفير» 
لأن اللغة التي عبّرت عن هذا العلم خالفت الأعراف اللغوية» و ابتعدت عن المألوفء لقد انتقد ابن 
خلدون من تَحدّثوا في علم المكاشفة» لأنما علوم وجدانية فوق طور العقل» و هم بحذا يحاولون 
تصييرها إلى علوم نظرية. 

ذكر ابن خلدون ثلاث حجج مانعة للحديث في علوم المكاشفة: 

* إن التعبير عن اللطائف بلغة قارة غير ممكن, لأن اللطائف محرّدة ليس لما ما يُعادلما في العالم 
المادي» و الم توضع اللغة إلا لما تعارف عليه الناس و أكثره من المحسوسات. 

* إن الأنبياء عليهم السلام هم أهل المكاشفة و المشاهدة بالأصلء و اطلاع النبي على أحوال 
الملكوت أكمل من اطلاع العارف و الولي» بل لا نسبة بينهماء و هم قادرون عن التعبير عن ذلك 
بإمداد الله إياهم بنوره» و مع هذا فلم يُنقل عنهم ذلك. 


+ - المصدر نفسهء» ص: 321. 
2 - المصدر نفسهء ص: 321 -322. 
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* إن العلوم و المعارف بحسب نظر الشرع تنقسم إلى محظور و مأمور» و القاعدة المستقرأة من 
الشريعة قيف آنا كل ها لااوب مكلك ق معاشه ولاق دين هو امور بزكيلة , 

و في موضع آخر التمس العذر للشاطحين بقوله": الألفاظ الموهومة التي يعبّرون عنها 
بالشطحات ويوآحذهم بما أهل الشرع؛ فاعلم أن الإنصاف في شأن القوم أتمم أهل غيبة عن الحسن 
والواردات تملكهم» حتى ينطلقوا عنها بما لا يقصدونه. وصاحب الغيبة غير مخاطب وابحبور معذور, 
فمن عُلم منهم فضله واقتضاؤه حمل على القصد الحميل من هذاء وأن العبارة عن المواحد صعبة 
لفقدان الوضع لماء كما وقع لأبي يزيد وأمثاله» ومن ل يُعلم فضله ولا اشتهر فموآحذ بما صدر عنهء 
من ذلك إذا لم يتبيّن لنا ما يحملنا على تأويل كلامه, وأما من تكلّم بمثلها وهو حاضر في حسّه ولم 
فلكه الخال كمواغيد ال ناكار 

و يتبيّن أن دواعي الشطح مقصورة على الذين اضمحلت ذواتهم و تلاشت» تحت وطأة 
الحال» فهم مغيّبون عن الإحساس و الشعور» ويمكن تلخيص هذه الأمور فيما يلي : 

1- شدة الوحدء فلا يسمى اللفظ المستغرب شطحاً مع عدم الوحد بل هو حينئذ للكفر 
أقرب . 

2- أن يكون الصوني في حال سكرء ومعنى السكر هو غياب العقل» وهذا الشرط ناجم عن 
الشرط الأول فشدة الوحد أوجدت السكر. 

3- أن يسمع من داخله هاتفاً إلهياً فيردد هذا الحاتف الذي وحده في نفسهء فإذا لم يسمع 


فيكون كلامه افتراء وهو أشد أنواع الافتراء , 


4- أن يتم هذا كله والصوفي في حال من عدم الشعور. 


' -ينظر:عبد الرحمن بن خلدون: شفاء السائل لتهذيب المسائل» ص: 49. 


- عبد الرحمن بن حلدون: المقدمة» ص: 472. 
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إن عدم البوح بالأسرار العرفانية كان من شأنه إبعاد التهمة» و كتم السرّء غير أن هذا في غير 
مستطاع الصوفية غير الكمّلء إذ إن بعضهم -ساعة الفناء - تنطلق ألسنتهم بكلام تمجه الأسماع, 
و تتحيّر له العقول» فيصدم سامعيه و متلقيه بأقوال كثيرا ما تدينه» و تكون سببا لجلب المتاعب إليه. 

إن الحديث عن علم المكاشفة يصدم القارئ الذي لم تتعوّد ذائقته على مثل هذه الكتابة» إذ 
تعوّدت على كتابة نظرية لها حظ في حضور الفكر و العقل» و يكون الفهم فيها في المتناول» لأنّْ كلّ 
كتابة تظل في حكم الذي يسندهاء فالعلم النظري تظلّ علاقته مع اللغة مبنية على الانسجامء 
"كلّما بسطته العبارة حسن و فهم معناه أو قارب و عذب عند السامع لكام على عكس علم 
المكاشفة و الأسرار التي لا تُدركه العبارة و لا حتى الإشارة» فعلاقة مع اللغة علاقة توثّر و قلق لأنه 
"كلّما أحذته العبارة سَمُجَ و اعتاص على الأفهام واكم بو ,كله الول الفبويواكاى و ذا 
اشترط الصوفية "الصمت وعدم البوح؛ لأن العقل لا يقبل لغة القلب» فهناك تصادم» وصراع وتنافر» 
واحتدام بين منطقين» وذلك ما حاول المتصوفة توضيحه بالشرح» والتحليل» والتعليل وضرب الأمثلة 
وغريث القوم فق نقارية لنة الشتطلم رلقة العقل وبالاقاعد والفنسي 1001 

لكن ذلك لم يف بشرط التواصل اللغوي في ظل احتلاف الأذواق و تباين المعارف حتى وإن 
حاول الصوفية الاتكاء على اللغة العادية لأن أذواقهم" كانت محكومة بأساليب اللغة وممكناتماء 
ولكنهم. غالبا ما ينتهكون حدود اللغة» ويتجاوزون قوانينهاء تماشيا مع نتائج الاستبطان الذاتي 
و إشراقاته العرفانية» ولعل بعضهم وقف مبهوتا أمام جُدّر اللغة عندما ل يفز بما يساعده على 
العوره ونان من البيم والانتباء ف يعض جا الا 

و على الرغم مما حملته نصوص الشطح للصوفية من استهجانات و مآس إلا أن الصوفية 
وضعوا لما موقعا في نظامهم المعرفي» فقد " حاول المتصوفة مقاربة الشطح, باعتباره لغة حارج اللغة» 
مقاربة ا محدود بالمطلق» وتفقد اللغة بعض حصائصها التواضعية. وقد خصّص له المتصوفة حيزاً في 


- محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 201 ص:97. 

*- المصدر نفسهء ج: 01, ص: 97. 

3 د نخد يوزيان؟ شغرية الطاب الوق فق الموروث العري» خن: 37. 

“ - أبو الوفا التفتازاي» مدل إلى التصوف الإسلامي» دار الثقافة للنشر» القاهرة» ط:01, 1979م؛ ص: 08. 
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نظامهم المعرثي فقاربوه من حيث هو نظام خارج منطق العقل» ضمن شروط نظامهم المعرفي"11/, 
لكون لغته لغة خارحة عن سيطرة العقل» و بعيدة عن رقابته» و يكون الصوفي فاقداً لشعوره لعالم 
السوى ( كل ما سوى الله)" أي في حالة من اللاوعي و هنا تختفي الرقابة العقلية و الدينية و غيرها 
من الرقابات الموجهة للخطاب المتحكّمة فيه"20: و الناطقون بهذا النمط من الكلام أهل غيبة: 
حالهم كابجنون الذي يتفُوٌه بكلام حطير لا يؤاحذ عليه. 

غير أن المتلقي غير الصوفي لا يجد ما يُبرر هذه الأقوال» لذلك يلجأ إلى إدانته» و لهذا رأى 
الإمام أبو حامد الغزالي أن هذا الجنس من الكلام لا فائدة له» بل ضرره كبير على المتلقّي» قال: 
"... الشطح... كلمات غير مفهومة لحا ظواهر زائفة و فيها عبارات هائلة» و ليس من ورائها طائل» 
إما أن تكون غير مفهومة عند قائلهاء بل يُصدرها عن خبط في عقله و تشويه في خياله (...) و إما 
أن تكون مفهومة له و لكنه لا يقدر على تفهّمها و إيرادها بعبارات تدل على ضميره لقلّة ممارسته 
للعلم» و عدم تعلّمه طرق التعبير عن المعاني بالألفاظ الرشيقة» و لا فائدة من هذا الجنس من 
الكلام؛ إلا أنه يُشْوّشُ القلوب» و يُدهش العقول» و مُحيّر الأذهان» أو يحمل على أن يُفهم معان ما 
يدث كحاء و يكون فهم كل واحد على مقتضى هواه و طبعه"!2, 

و قد دافع الغزالي عن الذين لم يتحكّموا في ألسنتهم ساعة الانخطافء و دعا إلى عدم ترديد 
ما يتفوّه به الشاطحء قال الغزالي؛" العارفون ... لم يكن عندهم إلا الله فسكروا سكراً دفع دونه 
سلطان عقولهم, فقال أحدهم "أنا الحق" وقال الآخر "سبحان ما أعظم شأني! " وقال آحر "ما في 
الجبة إلا الله". وكلام العشاق في حال السكر يُطْوَى ولا يحكى. فلما خف عنهم سكرهم وردوا إلى 
سلطان العقل الذى هو ميزان الله في أرضه. عرفوا أن ذلك لم يكن حقيقة الاتحاد بل شبه الاتحاد, 
مثل قول العاشق في حال فرط عشقه: "أنا من أهوى ومن أهوى أن" ولا يبعد أن يفاجئ الإنسان 
مرآة فينظر فيها ول ير المرآة قط فيظن أن الصورة التي رآها هي صورة المرآة متحدة بماء ويرى الخمر 
في الزحاج فيظن أن الخمر لون الزحاج. وإذا صار ذلك عنده مألوفاً ورسخ فيه قدمه استغفر وقال: 


' - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي» ص؛ 31. 

- محمد عابد الجابري: بنية العقل العربي - دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة في الثقافة العربية - مركز دراسات الوحدة العربية » 
بيروت لبنان» ط:8, 2007), ص: 128. 

7 - أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج: 01» ص: 36. 
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رَقَّ الرْجَاجُ وَرَاقَتِ الْحَمْرْ فَتَشَابَهَا فَتَشَاكلَ الْأَمز 


فَكأَنَمَا حَمْهْ وَل فَدَحٌّ وَ كَأَنَمَا قَدَحْ وَلَا خَمْْ 
> ما( 1) 


وفرق بين أن يقول؛ الخمر قَدَحٌ وبين أن يقول: كأنه قَدَح"". 

و تأسيساً على ما مضى من أقوال الغزالليي الشارحة للخطاب الشطحى أحياناً و المؤوّله له في 
أحايين كثيراً» يتبيّن أن "موقف الغزاللي من الشطح يتسم بنوع من الدفاع الذي لا ينكر تلك الأحوال 
ولا ينكر من ثم دلالات تلك العبارات الشطحية» بل يف الاضيارات هب اف عطس ل كال 
بحيث يحظر على غير المتصوف التفوٌه بمثل هذه الأقوال» "وهو مفهوم يجعل العرفان الصوفي شأناً من 

أما ابن عربي فاعتبر الشطح زلّة المحققين» و عدّ الشاطح الذي أفصح عن هذا الكلام قد 
تكلم من غير إذن إلهي» قال ابن عربي: "[الشطح]... كلمة دعوى بحق تفصح عن مرتبته [الشاطح] 
التي أعطاه الله من المكانة عندما أفصح بما من غير أمر ال" و ل يُنقل عن ابن عربي أيّ شطح 
على الرغم من تبحّره في عالم التصوّف العرفاني. 

و اعتبر أبو الحسن الحجويري الشطح لونا من الرياء الباطن أو الشرك الخفئ» إذ هو عند 
التحقيق تقديس للعبارة و الصوفٍ يعتبر اللغة ئما سوى الله فهى حجابء و لا يجب أن ينشغل بأي 
فرع موق ا او عله ماف أزباي اللناة ق رقع غيانة ال 00 , 

لقد اعتبر الصوفية الشطح خاصاً بأهل البدايات» وفي ذلك يقول الحنيد -وهو سيد الطائفة - 
أن أحوال "الشطح ليست هي من أحوال المتمكنين» وهي منسوبة إلى أحوال أهل البدايات 
والإراداتا"(6) و هذا ما أشار إليه صاحب اللمع في تاريخ النضوت يعن تصرح الشطحات الصوفية 


السابقين فوحد أن الشطح خاص بأهل البدايات» حيث يقول'" وقد رحعت إلى معنى الشطح 


“- أبو حامد الغزالي : مشكاة الأنوار» ص: 57. 

2- نصر حامد أبو زيد: الخطاب والتأويل - المركز الثقافي العربي بيروت» لبنان - الدار البيضاءء المغرب » ط:1: 2000 - ص: 
9, 

3 + المرحع نفسهر ض: 31. 

*- محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكيّة ج:02, ص: 387. 

"أب اللسى المحويري» كسف الجحوبه عن : 297 

“ - أبو النصر عبد الله بن سراج الطوسي: اللمع, ص:344. 
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وتفسير الشطحات, وأقل ما يوحد لأهل الكمال الشطح؛ لأنهم متمكنون في معانيهم. إنما وقع في 
الشطح من كان في البداية» وكان مراد للوصول إلى الكمال والغاية. فتكون بدايته تماية الإرادات» 
وهي في معناه بداية الغايات والكمال والنيابيا! 01, 

ولذا فإن الشطح لا يكون من الكمّل المحققين» إلا نادراء يقول ابن عربي بأن الشطح: "عبارة 
عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوى» وهي نادرة من أن توحد من عقب لقا و أعاد القاشاني 
التعريف نفسه الذي قاله ابن عربي فيقول: "الشطح عبارة عن كلمة عليها رائحة رعونة ودعوى وهو 
من زلات امحققين» فإن دعوى حق يفصح به العارف من غير إذن إلهي بطريق يشير بالنباهة... وهي 
تارة ل تريحد عن لتقن !3 ان كوه مقبها ا يدل على عند ها ولع مها نظ الطاريي 01 

واقد قشم الباحت محمد .ين بريكة الشطخ إلى قسمين باعثار وش !4 

شطح ناتج عن سُكر تغلب عليه الرعونة» و شطح ناتج عن فناء يكون بتدبّر آية قرآنية أو 
حديث نبوي شريف. 

أما الشطح الذي سببه السّكر فيقول فيه القشيري:" السكر غيبة بوارد قوي» و السكر زيادة 
الغيبة على الغيبة من وحجه» و ذلك أن صاحب السكر قد يكون مبسوطاً إذا لم يكن مستوفياً في 
حال كرون بولق وفك تؤقان الأشيام عن اللبدق. ال مكاي اككايبفاليتكز رق سال اخينة 
عْيّب الوعي و الإحساس بالعالم الخارحيء و في ذلك يقول الكلاباذي: "السكر أن يغيب عن تمبيز 
الأشياء» وهو إلا بين مرافقة و ملاذه و بين أضدادها في موافقة الحق» فإن غلبات وحود الحق تسقطه 
عي المي و عا ام 811 

ومن حلال هذين القولين يمكنا أن نستخلص النقاط التالية: 

السكر بوارد قوي. 


السيكر أشد من الغيبة, 


+ - المصدر نفسه, ص:325. 

- محيي الدين بن عربي: كتاب اصطلاح الصوفية, ص؛ 03. 

3 - عبد الرزاق الكاشاني: رشح الزلال في شرح الألفاظ المتداولة بين أرباب الأذواق والأحوال, ص: 54. 
“ - محمد بن بريكة: التصوف الإسلامي من الرمز إلى العرفان» ص: 202. 

7 - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 97. 

؟ - أبو بكر الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوف» ص: 67. 
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الفرق بين السكر و الغيبة أن هذه قد تكون للعباد من موحبات الرغبة و الرهبة و مقتضيات 
القوكم و اليمار ينها لجيكين السكر. إلاالاصجاب هيد 

يحصل السكر إذا كوشف الصوق بنعت الجمال. 

ومن هذا المنطلق يكون السكر الصوفٍ الناتج عن امحبة الإلهية يماثل السكر الحسي الناتج عن 
تعاطي الخمر و كلاهما يغيّب العقل الذي يتحكم فيما يصدر من قول أو فعل» ذلك أن التشابه 
الذي يقع بين من أسكرته الخمرة المادية» و غيبت عقله» و أفقدته صوابه» و بين من أسكرته امحبة 
الإلمية و غيبت وعيه و إحساسه, كامن في فعلها كونمما يُفقدان العقل و يعطلانه و تتلازم الحركتان 
في الخمر الحسية: فيكون الخمار عربيداً» كما يكون الصوف السكران شاطحاًء إلا أن المفارقة يينهما: 
أن من أسكرته الخمرة الحسية يصحو بعد زوال تأثير الخمرء بينما السكران من امحبة الإلهية فلا صحو 
له كما يقول أبو علي الدقاق: 

لِي سَكُرََانٍ و لِلنَدْمَانِ وَاحِدَةُ ‏ ضَيْءْ خصّصّتث به من بَيْبِهِمْ وخدي/ةا 

ذلك أن الصوفٍ متعلق بالذات القدسية و فان في الحضرة الإلحية» و بهذا فمحبته لا تزول» 
وسكره دائم» و لذلك يتمثل الصوفية بكذين البيتين: 

عَجِبْتُ لِمَنْ يَقُولُ ذَكَرْتُ رَبّي 2 فَهَ أَنْسَى فَأَذْكْرَ مَا نَسِيتُ 

شَرِْتْ الب كَأْسّا بَعْدَ كأس 2 فُمَا تَفِدَ الشَّرَابُ وَ مَا رَوَيْتُ2) 

إن الشطح الناتج عن المحبة يجد له الصوفية تبريرات» باعتبار اللغة التي تشكّل منها ( الخطاب 
الشطحي ) تُحتت من لغة الحب ذوي المنابع القلبية» و لا بمكن إحالة هذه اللغة على العقل؛ و جُثْل 
الصوفية لذلك بقصة الخنطّاف الذي راود "'خطافة في قبة سليمان -عليه السلام - فامتنعت عليه 
فقال لها: لم تتمئعين عليَ؟ و إن شفتٍ قلبثُ القبّة على سليمان» فدعاه سليمان عليه السّلام 
و قال له: ما حملك على ما قُلت؟ فقال: يا ني الله إن العشّاق لا يؤاحذون بأقوالهم» فقال: 
صدقت"/0» و قد تواطأ معظم الصوفية على ذكر هذه القصّة لتكون دليلا على عدم إحالة لغة 
الحب على العقل؛ لأنّه "من صفات امحبّين أتهم يتكلّمون بلسان المحبة و العشق و السكر لا بلسان 
* - أبو القاسم القشريء الرسالة القشيرية » ص: 302. 


7 - أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية» ص: 305. 
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العلم و العق "50 فالذي وقع تحت وطأة حال الحب لا يمكنه تمييز كلامهء لآن العقل الذي بير 
و يرصف الكلمات غائب مشلولء فاقد لسلطته. فإذا عاد الصوثفي إلى مألوفاته و اطلع على مقولاته 
استشنعهاء و ربا تبرأ منهاء إلا إذا كان من أهل السُكر كالحلاج و أبي يزيد البسطامي» و غيرهما ثمن 
تكلموا بمثل هذا الكلام في حال صحوهم. 

إن لسان ا محب لا يتحكم عقله في أقواله» فإفراط امحبة يُسكر و يبعد الصوقّ عن وعيه» فتخرج 
منه كلمات لا يقبلها عقل و لا منطق» و هو بحذا "معذور لأن العقل الذي جُمَيّر به الشواهد 
و العوائد و يعطيه تفصيل المراتب لمعرفة كل ما له من الصفات غاب عنه؛ و انمحق و تلاشى و فاض 
السرّ القدسي عليه فتكلم بما يتكلم به"20, 

0 لغة الشطح بالكثافة الدلالية» و احتزال حال المكاشفة التي تحدث للصوفي» فتضمحل 
ذاته و يتلاشى إحساسه بالكثرة في عالم اللطافة» فلا يستطيع الصوفي - حينئذ - ضبط لسانه 
بالمعايير اللغوية» بل لا يعيرها أي اهتمام لأنه منشغل بما هو أعظم ( المطلق )» واللغة عاجزة عن 
الوصول إلى ما لا يتناهى» لأتما من طينة قولية» أو كما يعبّر النفري: "وما ينقال يعرفك إلى القولية» 
والقولية قول» والقول حرف, والحرف تصريف» وما لا ينقال يشهدك في كل شيء تعر إليه» 
ويشهدك من كل شيء مواضع معرفته" (3, 

وهذا ما يشرحه التلمساني بقوله؛ " يعني أن ما لا ينقال يجتمع فيما ينقال» بخلاف ما ينقال؛ 
فإنه يشغل الذهن بالقولية عن معناها الذي هو المقصود من القول» فيتعلق الحرف بالذهن» ويذهل 
عن المعنى. ولما كان الحرف هو معن الخلقية» والخلقية تصريف الخالق عر وحل» قال: والحروف 
تصريف» وأما ما لا ينقال فهو شهود الوجه الخاص بالحق تعالى من كل شيءء ومن ذلك الوجه 
الخاص يكون التعريف الإلحي» فإذا أشهده جمع بالحق تعالى» ولم تفرقه القولية. سر هذا أن ما ينقال 
نما يقبله العقل من حيث هو مفكرء والتفكر قوة خلقية» وأما ما لا ينقال فإنما يقبله العقل من جهة 
ما هو قابل لواردات الحق, لا بطريق الفكرء ولا لقوة الذهن» فالعقل إذا بالنسبة إلى ما ينقال فاعل» 


- عبد الوهاب الشعراني: الأنوار القدسية في معرفة قواعد الصوفية» ج: 01» ص: 171. 
7 - علي برّادة الفاسي: جواهر المعاني» دار الجيل» بيروت -لبنان» د. طء 1988م, ص: 64. 
3 - عبد الحبار النفري: الأعمال الكاملة» ص:112. 
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أي مفكرء والفكر إنما يكون في المقدمات مألوفة» والعقل بالنسبة إلى ما لا ينقال هو منفصلء وهما 
ضدان» ولذلك وقع الاسدلاقه بين خنذة الطائقة وبين آربات للعقولات والتفرون"" لل , 

فلا ينقال لا يمكن أن يقارب باللغة المنطوقة بل يبقيه الصمت في حالة ذوقية غير مسكوبة في 
القوالب اللغوية» و غير حاضرة في العقول المعطلة» " فاللغة لا تحضر إلا بحضور العقلء أما عند 
المشاهدة» فإنهما تغيب»» وإن نطق بها الصوفي لحظتئذ يكون نطقه يتضمن انحال الذي لا يقبله العقلء 
فالصوثي إذن واقع بين لسان الحال وبيان المقال... الصمت لا يكون إلا في حضرة العزلة التي يخلو 
فيها الصوف إلى نفسه. ويتخخلى عن عالم السوى؛ فتتعطل لغة الكلام لتحل محلها لغة القلب. وتصير 
اللقاث 13كا عاطلة معظلق. ماغدا لغ الصميفة اليكرة أذاة توا (12ا 

لقد بيّن الصوفية لمتلقيهم أن هذا الكلام الذي يصدر في حال الغيبة لا يحمل على ظاهره 
بالعقل» بل يقرأ قراءة باطنية قلبية» فقد حدّروا حمل لغة الشطح على ظاهرهاء لأن التعبير عن تلك 
المواحيد واللطائف بالقوالب اللغوية غير ممكن لعدم الوضع لاء قال عبد الغني النابلسي في هذا 
الصدد: "أيها الواقفون مع ما ظهر لحم من أنوار الشريعة» المنحبسون بسبب غشاوة دخان الذنوب 
التي لا يشعرون بحا في مطامير الطبيعة»... احذروا أن تفهموا شيئا من كلامي بالفهم المعوّج وتخرجوه 
على خلاف مقتضى هذا الدين ا محمدي فتفتروا على وعلى الله فإني لم أقصد إلا بيان ما فتح علىّ 
مما يوافق الشرع الشريف وإن كانت الألفاظ متشابحة» ورما يفهم حلاف ذلكء فإن لي في ذلك عذرا 
واضحا. وكل إناء بالذي هو ناضح, وما ذاك العذر إلا أن المعاني التي يتخيلها الإنسان ربا لا يجيد 


ا لفظا سوافقا كنا تودى .يه عبن الفافك اللببياناالةا, 


تعتبر المعرفة الحقّة لدى الصوفية التى يكاشف فيها الصوفي في حالة الفناء عن الشهود وتعطل 
الحواس عن الإدراك الخارجى بفعل السحق والمحق» والقهر وغلبة الحال» تحصل المعارف اللدنية دون 


1 - عفيف الدين التلمساني: شرح مواقف النفري - دراسة وتحقيق د.جمال المرزوقي - الحيئة المصرية العامة للكتاب - مصر - د.ط 
- 2000 - ص: 283. 

* - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي»ء ص:98. 

3 - عبد الغني النابلسي: الفتح الرباني والفيض الرحماني» تح عبد القادر أحمد عطاء ط:1» 1986» ص: 27. 
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واسطة وبلا مقدمات منطقية» دوك ارتباط علمى بالمعلول لحظيعز" لا تكون المعرفة 2 أعلى ذروها 
إلااقطعا والعطي لأيغا من اهل المرقة إلا اهل العوب !01 

ومن هذا المنطلق جاءت صعوبة الحكم على مضامين أقوال الصوفية» لأن لغتهم تكاد تكون 
ذلك أن الصوثي إذا "نطق من حيث لا مس قلبه من ذوق أو وجدان أو حالء فإن الحكم عليه 
بالخطأ أو الصواب متوقف على وصول المستمع إل تلن الوق نل عا و مع عجز اللغة عن 
نقل الدلالة الخفية المستورة حلف العبارة الشطحية لحأ الصوفية لاستراتيجية التأويل» ذلك أن" 
الخطاب الصوفيٍ يطرح إشكالية اللغة التي يتعاطاها المتصوفة إبداعاً أو شرحاً. وبذلك يطرح في المقابل 
لها إشكالية تأويلية» ما يجعل الباحث في حرج معرق» خاصة إذا كان بعيداً عن التصوف ولغته 
ومناخه وذوقه» ونظام بنيته. إذ اقتصر تأويل الخطاب الصوف على الصوفية أنفسهم, بحثاً عن المبررات 
الشرعية المسوغة لمقولاتمم. باعتبار أن لغة المتصوفة لغة مشفرة» تحمل مفارقة» تحد رفضا من المتلقي» 


باعتبارها لغة أخرى تفقد المواضعة بين الدال والمدلول» فيغيب بذلك ل للق 


الفضاء التأوبلم فب لفة الشطح الصو : 

إن الحالات التي يتصف بما الصوفية من قبض و بسطء و فرح وترح» لا بمكن للغة أن تنقل 
ذرة منهاء لأنما حارحة عن نظام العقل الذي يعمل بآلية التشخيص و التشبيه و التشكيل فلغة " 
الشطح تسترفد نظامها ما هو خارج العقل» فيبدو الكلام أقرب إلى منطق الحنون منه إلى منطق 
العقل. ولهذا وجد الشطح رفضاً من لدن الطاعنين باعتباره كلمات غريبة أشكل معناه على من ليس 
متصوفء ولهذا أولاها المتصوفة بالاهتمام شرحا وتفسيرا وتأويلاء حتى تحد قبولا عقليا'(/. 


+ د أدونيسن” الصوفية والسوريالية - ص:123. 
7 - عبد السلام الفرميني؛ الصوفي والآخر» ص: 42. 
3 - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي (مخطوط رسالة دكتوراه)» ص: 166. 
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و انطلاقاً من هذا الاختلاف بين النظم المعرفية التي تتحكم فيما يصدر عنها من خطاب 
نقول: إنه لا يمكن أن تحاكم المقولات الصادرة عن اللاوعي و اللاشعور بلغة المنطق و العقلء و هذا 
ما وقع لعلماء الظاهر و الفقهاء في استصدار الفتاوى بشأن الصوفية» كما حدث للحلاج الذي 
فجر الأزمة بين علماء الظاهر و أرباب الأحوال » حينما غلب عليه الحال » فانطلق لسانه بما لا 
طاقة لعقل أن يتقبّل مقولاته, كقوله : «أنا الحق» و «ما في الحبّة إلا الله »» ذلك أن قراءتما وفق 
المعايير العقلية لا بمكن أن تُبرئه و لا أن تشفع له غير أن الصوفية أهل الأذواق قد أوحدوا تأويلات 
و تبريرات لمثل هذاء قال العز بن عبد السلام الملقّب ب" سلطان العلماء" بشأن شطحة الحلاج «ما في 
البّة إلا الله»: "و إلى هذا المعنى أشار من غلب عليه سُكره فقال في شطحاته: «أنا اللم», و ذلك 
لأنّه متكلّم لا بلسانه» ناظر لا بعينه» سامع لا بأذنه» بل هو متكلّم بلسان الحق» سامع بسمعه؛ 
فال برعيو"! !أ #الضوق :اق هدو الخاللة واققيم لاسو #اهه ويف نل وي خرن 

كما أوّل العز بن عبد السلام الكثير من الشطحات التي ثُقلت عن الحلاج و أبي يزيد 
البسطامي في كتاب سمّاه (حل الرموز)» و منها تفسيره لشطحة : «سبحان» المنسوبة لأبي يزيد 
البسطامي قال إِنّْ "الي سبّح نفسه على لسان عبده؛ فإنه الحق إذا أحبٌ عبدا أبدى عليه باديا منه 
كته خنه .و .يكوق: الباري هو الناظق ,على لزاني '"لكاج ذلك أن ذات الصوفي قد تلاشت و لم يعد 
ييّر بين هويته و هوية غيره» بل صار إلى حال الفناء التي تعجز العبارة عن وصفهاء فتجربة الصوثي 
تحربة روحية صادرة عن الكشف من عالم الذوق ولمعنى» وألفاظ اللغة موضوعة أصلا للمحسوسات 
ومصبوبة في قوالب العقل. 

و قد وقف ابن قيم الجوزية - أحد ألدٌّ خصوم التصوّف - مبرّراً الشطحة الناتحة عن السّكر 
فقال: "إن سلطان امحبّة [ الإلهية ] يستولي على صاحب هذا المقام بحيث يغيب عن ملاحظة ما 
سواه [ الله ] و في مثل هذا الحال يقول «سبحاق» أو «ما في الحبّة إلا الله», و نحو هذا من 
اللتاحات الى قاينها أن القت لحن بغار سكو و عنم اقيزة قي الف 0111 


1 - العز بن عبد السلام: حل الرموز» تح: عبد الرؤوف سعدء مكتبة العلم و الإيمان» مصرء د.طء 1995م؛ ص: 26. 
8م الهر يق غنيك الساذم : سل الرموز.هن: 36 
3 ابن قيم الحوزية: طريق المجرتين و باب السعادتين» قصر الكتابء البليدة -الجزائر - طء ت» ص: 24. 
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أما الشطح الذي سببه الفناء فقد علّله شيخ الإسلام ابن تيمية بقوله: " قد يعرض لأحدهم 
بقوة استيلاء الوحد والذكر عليه من الحال ما يغيب فيه عن نفسه وغيره» فيغيب بمعبوده عن عبادته 
وبمعروفه عن معرفته» وبمذكوره عن ذكره» و بموجوده عن وجوده, ومثل هذا قد يعرض لبعض امحبين 
لبعض المخلوقين كما يذكرون أن رحلاً كان يحب آخحر فألقى المحبوب نفسه في اليم فألقى المحب نفسه 
حلفه فقال له : أنا وقعت. فما الذي أوقعك؟ فقال: غبت بك عني فظننت أنك وار 

و قد كذَّب شيخ الإسلام ابن تيمية القول المنسوب إلى رابعة العدوية ؛ "هذا الصنم المعبود في 
الأرقيع فإنهما ونكة الى اكيت بو اللقاب؟ ا نه الصنم 
المعبود في الأرضء فهذا كذب على رابعة المؤمنة التَقيّة'/2أ» لكن عبد الرحمن بدوي يرد على كلام ابن 
تيمية بقوله؛" و تكذيب ابن تيمية لهذا القول على أساس أنه لرابعة لم يقم على أساس تاريخي» و إثما 
على أساس عقلي و استحالة نسبته إلى رابعة لأتما كانت عابدة مؤمنة... و لهذا لا يعتد هنا بقوله إن 
هذا القول كذب على رابعة» مادام لم يبن ذلك على أسباب من الأسانيد التاريخية و السبب العقلي 
الذاس كرو اطي نا يتسبية ]يها فى أقوال تمر ودتوحي تلن ابن المي لكاي 3 

و بناءً على تأويل الشطحات التي ظاهرها مستشنع قبيح و باطنها صحيح مستقيم كما نص 
على ذلك أبو نصر السراج الطوسيء و انطلاقاً من ثنائية الظاهر والباطن التي تشكل الخلفية الفكرية 
للحطاب الصوفي» نبحث في الفضاء التأويلي عن هذا الصحيح المستقيم المستتر حلف المستشنع 
القبيح» أو الروحي» و هنا نقف مع تأويل صاحب شطحات الصوفية الذي رأى رابعة بهذا القول إِنما 
ترد الحج من معناه الحسيء و هذا يقودنا إلى أنَّ للحج معنيين أحدهما حسي و الآخر معنوي, لكنه 
اقتصر على هذا المعنى و لم يتعدّه إلى دلالة الحج الروحي التي يهفو إليها الصوفية» " ذلك أن رمزية 
الحج إنما هي سفر روحي من المحيط إلى المركزء و الكعبة ف نظر الصوفية هي المظهر الأرضي لبيت 
الله المعمور السماويء و الصوفٍ أثناء الحج يستحضر الذات القدسية و يحن إلى الأصل باعتبار أن 


' - أحمد ابن تيمية: التحفة العراقية في الأعمال القلبية» ضمن مجموع فتاوى ابن تيمية» طبع: المكتب التعليمي السعودي, المغرب» 
ج:10, طء ت؛ ص:340. 

عن القادر عيسى: حقائق عن أهل التصوف» ص:413. 

3- أحمد بن تيمية: مجموعة الرسائل و المسائل» مطبعة العامرة الشرقية» مصرء ط:1 » 1323ه» ج:01؛ ص: 81. 

* - عبد الرحمن بدوي: شطحات الصوفية» ص: 26. 
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الروح كانت تنعم بالقرب من الذات العلية» فسجنت في الأحسام البشرية» و هنا يجرّد الحج من معناه 
الحسي و يصير انعكاساً للصورة الخارحية لما يدور داحل نفس الصوثي» و هذا التأويل ليس إلا جانباً 
من المعاني غير الحسية التي انطوت عليه المظاهر الحسية و هي مظاهر قابلة للتتيور باذ ءالط 

وقريب من هذا المعنى أشار أبو يزيد البسطامي في قوله:" حججت مرة فرأيت البيت» 
ومححفادة تايف اليك وصاحية. و نمححق نر قالن هلى ار اليك و ل ماضي 
يعمّب أبو العلا عفيفي على هذا الكلام بقوله:" يفصّل أبو يزيد في هذا مراحل معراجه الروحي 
الذي انتهى فيه إلى مقام الفناء التام أو الوحدة التامة. فالحج هنا رمز السفر الروحي أول مراحله هو 
المرحلة الحسية» التي رأى فيها البيت» (العا 7 و أدركه إدراكاً حسياًءو في الحج الثاني أدرك البيت 
و صاحب البيت» أي أدرك الإثنينية» إدراكاً عقلياً و فرّق بين الله و العالم » و في الحج الثالث أدرك 
بقلبه و شعوره (الكل) الذي لا بميز فيه بين البيت و صاحب البيت» فمراتب هذا الحج ثلاث: 
إدراك حسيء فإدراك عقلي» فشهود قلبي» أو فردية فثنوية فوحدة مطلقة تنمحي فيها الكثرة العقلية 
و الحسية؛ و هذه المرتبة الأخيرة هي مرتبة الفناء أو التوحيد الصوفي ب 

إن إيجاد تعليلات و تأويلات للخطابات الشطحية قد حظي باهتمام الصوفية قديهاً و حديثاً 
وعياً منهم بالإشكالية المعرفية و العقدية التي يثيرها هذا الجنس من الكلام» لقد كان الصوفية على 
وعي بما تحمله نصوصهم من الغرابة وبخاصة ما يتعلق بالشطحء وقد فرق الصوفية بين تذوق العلوم 
والحبات الربانية» والانتعاش بماء وبين الكلام فيها وحصرها بمبادئ العقل. وكان الإمام القشيري يرى 
إمكانية أن يأحذ السكر المتصوف عن الوعي الكامل بأذواقه» فإذا صحا ونظر فيها بالعقل انقلبت 
عليه يللا لا ابا 


( - نحاد خياطة» دراسة في التجربة الصوفية» دار المعرفة» دمشق» ط:1» 1414ه/ 1994؛ ص: 84. 

7 - أبو يزيد البسطامي: المجموعة الصوفية الكاملة» تح؛ قاسم محمد عباس» دار المدى للثقافة و النشر» سورية» ط:1 » 22004 
ف 229 

3 - أبو العلا عفيفي: التصوف الثورة الروحية في الإسلام» ص: 167. 
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لقد خصّص أبو نصر السراج الطوسي حجماً معتبراً من كتابه "اللمع" شرح و أوّلُ شطحات 
الصوفية التي انتهت إليه» و بخاصة ما نقلت عن أبي يزيد البسطامي» و ذلك بردّها إلى أصوها 
المعرفية» و المنابع التي صدرت عنها. 

ذكر الطوسي أن أبا يزيد البسطامي قال: أشرفت على ميدان الليسية» فما زلت أطير فيه عشر 
سنين» حتى صرت من ليس في ليس بليس» ثم أشرفت على التضييع» وهو ميدان التوحيد» فلم أزل 
أطير بليس في التضييع؛» حتى ضعت في الضياع ضياعاء وضعت فضعت عن التضييع بليس في ليس 
في ضياعة التضيع» ثم أشرفت على التوحيد ف غيبوبة الخلق عن العارف» وغيبوبة العارف عن 
اللو "ل, 

يبدو في هذا الكلام ملعّراً مشفّراً ينب عن حال الصوفي في لحظة الفناء» فاللغة تتوثّر و تنفلت 
عباراتحا من غير أن بحد لها رابطاً بين دوالها و مدلولاتماء أو نحد لما علاقة إسنادية» و لذلك تبقى 
عسيرة المنال في الفهم و الإفهام» ومن ثم قال الحنيد تعقيباً على هذا النمط من الكلام المحيّر للأفهام؛ 
المربك للعقول» "... لهذا كله وما جانسه داحل في علم الشواهد على الغيبة عن استدراك الشاهدء 


وقيها معان من القناء بعتي القذاء عن الفزياء!! 01 , 


و أضاف الطوسي تأويلاً لنص البسطامي الآنف الذكر: "قوله: [ يعني البسطامي] أشرفت 
على ميدان الليسية» حتى صرت من ليس في ليس بليس: فذاك أول النزول في حقيقة الفناءء 
والذهاب عن كل ما يرى ولا يرى» وف أول وقوع الفناء انطماس آثارهاء وقوله: ليس بليس» هو 
ذهاب ذلك كله عنه وذهابه عن ذهابه» ومعنى ليس بليس: أي ليس شيء بحس ولا يوحد» قد 
طمس على الرسوم» وقطعت الأسماء» وغابت المحاضرء وبلعت الأشياء عن المشاهدة» فليس شيء 


يوجدء» ولا يحس بشي ء يفقد؛ ولا اسم لشيء يعهد» ذهب ذلك كله بكل الذهاب عنه» وهو الذي 


' - أبو نصر السراج الطوسي: اللمع» ص: 543. 
7 - أبو نصر السراج الطوسي: اللمع» ص؛ 543. 
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يسميه قوم الفناء» 9 غاب الفناء 2 الفناء» فضاع في فنائه» فهو التضييع الذي كان قُ ليس به» وبه 


0 -- 


إن هذا الشرح - وإن كان يريد تقريب الدلالة - قد أحفى المعنى المقصود من البسطامي» فكل 
محاولة لتقريب الفهم من تحربة الفناء لا يزيدها إلا غموضاً و لُبْساً » فهي حالات ذوقية لا تفي 
العبارة بإيضاحهاء و هي موكولة إلى تحربة الذوق الذي يتشكل في رحاب التركية الروحية» و هو 


وحده الكفيل بالإجابة عن الكثير من الأقوال التي توهم الاتحاد تارة» و بالحلول تارة أخرى. 


فكل لمعاني التي تدور بين الصوفية في لحظات السكر و الغيبة تحوم حول تحربة الفناء» وفيها 
تكون الأشياء كلها في حكم العدم » و هذا ما قصده الطوسي في شرحه لكلام البسطامي: "ومعنى 
قوله: ليس بليس في ليس؛ فإنه يشير إلى ليسيته فيما هو فيه؛ إذ الأشياء كلها في معانيهاء ووجودها 
أشباح فيما لله تعالى» فهي وإن كانت بالإيحاد مرسومة؛ في حقائقها بالعدم والتلاشي مرسومة» ولأهل 


قافو بق هنا ماك بو 


إن تحربة الفناء و السكر تؤدي إلى حالات ذوقية تنمحي فيها ذات الصوثي» و تذوب هويته 
فيفقد الشعور و التمييز» و أعلى من ذلك درحة "فناء الفناء " التي قال عنها الغزالي: " .... و هذه 
الحالة إذا غلبت ميت بالإضافة إلى صاحب الحالة "فناء"» بل "فناء الفناء": لأنه في عن نفسه وفي 
عن فنائه» فإنه ليس يشعر بنفسه في تلك الحال ولا بعدم شعوره بنفسه» و لو شعر بعدم شعوره 


بنفسه لكان قد شعر بنفسه» وتسمى هذه الحالة بالإضافة إلى المستغرق به بلسان المحاز اتحاداً أو 
انناف اقرف ترسيدا ووراج غده اللقائق أرضا أسران يطول قود يالل أن سوه القنب لنفنا 


و هى تسميات تطلق على حالة فناء الفناء» التى أقتّها الطوسى من قبل بقوله: "وذلك حقيقة فقد 


ام اعون لبان 544 
7 - أبو نصر السراج الطوسي: اللمع, ص: 356. 
3 - أبو حامد الغزاليي مشكاة الأنوار» ص: 58. 
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كل شىء» وفقد النفس بعد ذلك» وفقد الفقد قُ الفقد» والارقاس في الانطماس» والذهاب عن 


الذهاب» وهذا شىء ليس له أمد ولا وقت 1 لذ 


فك العبارات الشارحة ألغاز و طلاسم لا يمكن الاقتراب من معانيهاء ف"فقد الفقد في الفقد" 
عبارة اصطلاحية لا عهد للغة العربية بماء كما أن عبارة الارئماس في الانطماس» و الذهاب عن 


الذهاب من جملة التعابير الصوفية التي لا يعي دلالتها إلا من جرّب أحوال القوم و ذاق مذاقهم. 


و بحد الطوسي يفعل الشيء ذاته مع شطحات أبي بكر الشبلي التي أشكلت على جماعة من 
أصحابه؛ إذ خصّص لا جزءًا معتبراً من كتابه» قال الطوسي؟" حُكِيَ عن الشيلي ة رحمه الله - أنه 
قآل يرما لأصحايد باتقيم أمن إل بها له وراي قاذ أرق إلا وراحدى امد نينا وقالا إلى مالا ورا خاذ 
أرى إلا وراءء ثم أرجحع فأرى هذا كله في شعرة من حنصريء قال: فأشكل على جماعة من أصحابه؛ 
...إشارته فيما قال - والله أعلم - إلى الكون؛ لأن الكرسي والعرش محدث...و ليس في الدنيا وراءه 
وراء» ولا تحته تحت لا تحاية له» ولا يقدر أحد من الخلق أن يحده أو يصفه إلا بما وصفه الله تعالى به 
ولاشيط ذلك غلم الخلق: قن االقرى بخان 5للق ختالقه بوضانينااة. 


و أضاف شارحاً كلام البسطامي: "وقوله: [ يعني الشبلي] رفعني مرة» فأقامني بين يديه» يعني: 
أشهدني ذلك وأحضر قلبي لذلك» لأن الخلق بين يدي الله تعالى» لا يذهب عليه منهم نفس ولا 
خاطر» ولكن يتفاضلون في حضورهم لذلك ومشاهدتمم, ويتفاوتون في صفاتهم من كدورة ما تحجب 
فنو وبين للف فى بالاقفقا ل:اللتاكلعه ولقوزطط نافيا 131 

وأضاف غير بعيد؛ " وأما قوله: زيّي بوحدانيّتكء وألبِسْني أنائيّك» وارفعني إلى أحديتك» يريد 
بذلك الزيادة والانتقال من حاله إلى نحاية أحوال المتحققين بتجريد التوحيد» والمفردين لله بحقيقة 
التفريد... وأما قوله: ألبسني أنانيتك حتى إذا رآني خلقك قالوا: رأيناك» فتكون أنت ذلكء ولا أكون 


7 - أبو نصر السراج الطوسي:اللمع, ص؛ 362. 
5 المصدر نفسه) ص 330 
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أنا هناك: فهذا وأشباه ذلك تصف فناءه» وفناءه عن فنائه» وقيام الحق عن نفسه بالوحدانية» ولا 
لق قبلء ولاكون كان" (1, 

إن اللغة في حال الفناء و الغيبة و السكر تبتعد عن القوانين التي تشد بنيانحاء وتضبط 
نسيجهاء فتأتي على غير منوال أو قالب أو معيار» فتوقع المتلقي في حيرة من شؤون التلقي» مما يجعله 
يستهجنها و ينفر من غرابتها و لا يتابع ملفوظاتما إلا إذا اتصف بن تلفَّظ بمثل هذه الأقوال» حينقذ 
يعذر أهل الشطح في كلامهم كما حدث للأمير عبد القادر الذي كانت تنقبض نفسه حين سماع 
مثل هذه الشطحات و لم تسكن نفسه للتأويلات التي كان يُقدمها الصوفية لتبرير تلك الأقوال إلا 
أن اتصف بماء قال: "كل ما قاله القائلون المؤولوّن لكلامهم[ الصوفية] لم تسكن إليه النفس [(...) 
إلى أن أحذني الحق تعالى عن العالم و عن نفسي ثم ردن و أنا أقول: « لَوْ كَانَ مُوسَى بْنْ عِمْرَانَ حيَّاً 
مَا وَسِعَهُ ِل باع لغ», قال؟' فعلمت أن هذا القول من بقايا تلك الأحذة» و أنى كنت فانيا في 
رسول الله َل و لم أكن في ذلك الوقت فلاناً و إنماكنت محمّداًء و إلا لما صحّ لي قول ما قلت إلا 
على وجه الحكاية عنه و2 "(2, 

أمَا عبد الرحمن بن خلدون فقد التمس هو الآخر العذر لأهل الشطحء فقال: "... الألفاظ 
الموهومة التي يعبّرون عنها بالشطحات ويآحذهم بما أهل الشرع» فاعلم أن الإنصاف في شأن القوم 
أنحم أهل غيبة عن الحس والواردات تملكهم, حتى ينطقوا عنها بما لا يقصدونه» وصاحب الغيبة غير 
مخاطب وابجبور معذور» فمن عُلم منهم فضله واقتضاؤه حمل على القصد الحميل من هذاء وأن العبارة 
عن المواحد صعبة لفقدان الوضع لها كما وقع لأبي يزيد وأمثاله» ومن لم يُعلم فضله ولا اشتهر فمُآخذ 
بما صدر عنه» من ذلك إذا لم يتبيّن لنا ما يحملنا على تأويل كلامه, وأما من تكلّم بمثلها وهو حاضر 
في حسّه ول يملكه الحال فموآخذ ار 

يتأرحح الخطاب الصوقٍ بين حضور و غياب؛ يكون الصوقّ إما صاحيا فيحكم كلامه بمنطق 
العقل» و إما سكران بوارد قويّ يُفقده وعيه؛ فينطلق لسانه بلا قيد ليقول كلاما من الصعب فهمه؛ 


+- المصدر نفسه» ص؛ 337. 

* أبو عبد الله محمد بن إسماعيل البخاري: صحيح البخاري» ج:7» ص:68)» و حديث متفق عليه. 
- الأمير عبد القادر: المواقف في التَصوّف و الوعظ و الإرشاد» ج: 01» ص: 47. 

3 -عبد الرحمن بن خلدون: المقدمة» ص: 472. 
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و لا إيجاد تبرير له» لذلك أعطاه الصوفية اهتماما خاصا في نظامهم المعرقي» بشرح و تأويل 
الشطحات التي صدرت عن أهل الغيبة» لأن علوم المكاشفة ليست مفاهيم عقلية منطقية» "ويبقى 
مع كل ما تقدم أمر يشدد عليه المتصوفة ويشاركهم فيه باحثون» وهو أن علوم المكاشفة أو الإلهام 
هي ما لا يمكن ترجمته إلى جمل ومفاهيم عقلية منطقية 27 , 

و لذلك طلب الصوفية العُذر ممّن يسمع مثل هذه الأقوال و يُسلّم للصوفية أحوالهم» لأنَّ 
قراءة مثل هذا الكلام بمنطق العقل لن يكن من فهم مرادهم؛ بل إنحم في حال صحوهم يُنكرون 
أقوالهم بعدما يتبيّن شناعتهاء إذ أتْمم " لما حف عنهم سُكرهم و رّدوا إلى سلطان العقل الذي هو 
ميزان الله في أرضهء عرفوا أن ذلك لم يكن تحقيقة الاتماد بل ضيه النقئاوا"(كا, 

لغة الشطح لم يُفرزها العقلء لذلك يستحيل أن تُقرأ أو أن تُحاكم به لأنما مارحة عن 
اختصاصه. و الأحدر أن ثقرأ في حقلها الدلالي الصوفي الذي يرفض القراءة العقلية للأذواق الصوفية 
ذلك أن الشطح بمفهومه المعرفي " قوة انفجار تُحطّم أشكال الفكر المألوفة» و الأشكال المألوفة في 
الفكرو الكتابة ...[فهو] نوع من خخرق المنطق و مقاييسه'"!2. 

لقد درج الصوفية على كتمان السر و معرفتهم اللّدنية إلا ما كان مستصاغا متقبّلا عند عامة 
لمتلقّينء إلا أن غير الكُمَّل من الصوفية كشفوا معارفهم لغير أهلهاء فحصلت الإدانة و المصادرة» فما 
حدث للحلاج كان صدمة للتّصوّف و بلغ النزاع أشدّه» و صار الشطح وسمة عار في حبين الصوفية 
و هو ما حمل الصوفية على تأويل مقولات الشاطحين» كمثل ما فعل محمد أبو المواهب الشاذلي 
حينما أوّل شطحة: «خضنا بحرا وقفت الأنبياء بساحله» بقوله: " خاض العارفون بحر التوحيد أَُوٌّلا 
بالدليل» و بعد ذلك وصلوا إلى مرتبة الشهود و العيان» و الأنبياء عليهم السلام وقفوا بأوّل وهلة 
على ساحل العيان» ثم وصلوا ما يُعبّر عنه بالعرفان» فكانت بدايتهم عليهم البتاام تماية العارؤع"/11, 
و معظم الصوفية يلجأون إلى تأويل مقولة أبي زيد الخطيرة بأنه يشكو "بهذا الكلام ضعفه وعجزه عن 


+ - حسين ناجي جودة المعرفة الصوفية حص: 169. 

7 - أبو حامد الغزالي: مشكاة الأنوار و مصباح الأسرار» ضبط و تقديم؛ رياض مصطفى العبد الله دار الحكمة» دمشق» ط:01» 
7ه /1996م. ص:72. 

7 - أدونيس: الصوفية و السوريالية» ص: 143. 

0 - محمد أبو المواهب الشاذلي: قوانين حكم الإشراق إلى كافة الصوفية في جميع الآفاق» قانون الولاية الخاصة» طء ت» ص: 58. 
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اللحاق بالأنبياء عليهم السلام» ومراده أن الأنبياء خاضوا بحر التوحيدء ووقفوا على الجانب الآخر 
+ (1) 


على ساحل الفرق يدعون الخلق إلى الخنوض » أي: فلو كنت كاملاً لوقفثُ حيتٌ وقَمُوا 


هذه الحمولة الدلالية الكثيفة التي تختزنها لغة الشطح الصوفي لا يمكن أن يتوصل إليها لمن لم 
يطّلع على المنابع الفكرية التي صدر عنها الخطاب الصوفٍ لحظة المكاشفة و الفناء» و لذلك نحد 
التأويل من نصيب الصوفية الذين اتصفوا بمثل هذه الأحوال» أما الذين احتهدوا في تأويل لغة الشطح 
الصوثي ممن هم خارج دائرة التجربة الصوفية فيبتعدون عن الدلالات الخفية خلف عبارات الشطح, 
و منهم الذين استندوا على ظاهر العبارة فبدا لحم الكفر و الإلحاد» "لسبب عكوفهم على مستوى 
التجربة الدينية العادية» واستغراقهم في مستوى الدلالة الوضعية للغة الانسائيةا"(2, 

إن بنية النظام اللغوي في اللغة (الشطحية) لا تسند إلى معيار عقلي في ترتيب و تركيب 
الكلام؛ كالملاءمة بين المسند و المسند إليه» إذ يغيب التجانس بين أجزاء الكلام كقول أحد الصوفية: 
اتانيه اندي ىودي لاقام ويل الوكيب يعيل كين اللغيار اللا انعد اللغة العرريت غير أل الغارف 
بالنظام اللغوي الصوفٍ يُدرك أن الإنْيّة قد انمحت و تلاشت معها الذات و بقيت ذات الله و هو 
ملسمو بالقتافي 

للشطح -إذن - لغة خاصة تنحت ألفاظها من لغة الحال» الذي لا يقرّ على ثبات» فيصيب 
الخطاب الصوف التَشْقّق بعد فقدان تماسكه الدلالي» بل يصير إلى النَّشْتَّت و التشظي» بسبب 
سقوط العلائق التي تشد بنيانه» ف "الشطح -إذن - حالة من التوتر اللغوي تصاحب توتر الحال التي 
يكون عليها الصوفي لحظة صدور الشطح. فكل لحظة تخالف السابق» و تفارق اللاحق» و لذلك 
تكون لغة الشطح وليدة اللحظة الخاطفة تحت وطأة الانبهار و الدهش و الانخطاف و هو ما يبرر 
الشطح على مستوى التوليد الدلالي"(4 , 


“ -ابن عطاء الله السكندري: لطائف المنن قدم له وعلق عليه الشيخ خالد عبد الرحمن العك -دار البشائر -دمشق -سوريا -ط:1 - 
72 م - ص: 203. 

2 نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربي - ص: 141. 

7 - أبو نصر السراج الطوسي: اللّمع» ص؛ 307. 

*- أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي» ص: 63. 
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تصدر لغة الشطح في لحظة سكر الصوفي و غيبته عن عالم الحس» فلا يكون العقل حينئذ 
حاضراً » و هو الذي يجعل اللغة تتوتر كما في قول أبي يزيد البسطامي: "أنا لا أنا أنا أناء لأي أنا هو 
انان ان لاقلا 
فما وجده. ومن أبو زيد؟ يا ليتني رأيت أبا يزيد 

و لذلك حدَّر الصوفية بعدم إيداع كلام المكاشفة في كتبهم حتى لا يطَّلع عليها من ليس 
منهمء فلا "سبيل إلى الخوض فيهء وقد حذر القوم ... من إيداعه الكتبء والكلام في شيء منهء 
إل ما يدور بينهم في المفاوضات على سبيل الرمز والإبماء تمثيلاً ولا يكشفون لغيرهم شيئاً من معانيه, 
علماً بقصور الأفهام على احتماله"(© , 

إن لحظة الانتشاء التي تحدث للصوقّ حالة وحده؛ لا تستطيع اللغة أن تصف ذرّة من نشوته؛ 
بل ستقف حجابا مانعاء إن هو انشغل بماء و بالتفكير في كيفية ترتيب ألفاظهاء لأن ذلك انشغال 
عمّا سوى الله الذي يشغل الصوقّ و يُبعده عن مقصوده (الحق)» لذلك قال الَقَرِي؛ "... و قال لي 
اذهب عن مسميات الحرف تذهب عن معناه» فإذا ذهبت عنه فأنا أقرب إليك من حبل اا 


و قوله: "من أبو زيد؟» من يعرف أبا زيد؟ أبو زيد يطلب أبا زيد منذ أربعين سنة 
00١‏ 


لقد وقف الصوقّ لحظة انخطافه مشدودا حائرا واقفا بين استحالتين؛ استحالة الكلام 
و استحالة الصمتء فإن تكلم هلك و إن سكت احترق» و من الصوفية من " احتال للخروج من 
مأزق ضرورة الكلام على الأذواق و الخوف من الإضرار بالمستمعين أن ذهب عند قوم عجم و أذ 
مق اال لقا وقد نسب الصوف المغربي أبو الصبر أيوب السبتي عن أبي محمد عبد الله 
البكري قوله: " عُلبت في ابتداء أمري؛ فإن تكلَّمْتُ هلكتُ وإن سكت هلكث فذهبت إلى بلاد 
العجم فأتكلّم بتلك الأشياء» فلا يفهموتما لعحمتهم فلما سكن ذلك عني عدت إلى الناسر"(6), 


- أبو زيد البسطامي: المجموعة الصوفية الكاملة» ص 47. 

* - المصدر نفسه » ص: 55. 

“- أبو عبد الله النفري: مواقف و مناحيات ضمن كتاب: نصوص صوفية غير منشورة» حمّقها و قدّم لحاء بولس نويا اليسوعي» 
دار المشرق» بيروت -لبئان - ط: 1ع 3م ص 09, 

5 - عبد السلام الغرميني؛" الصوفي و الآخر» ص 41 

؟ - أبو الصبر أيوب السبتي: التشوف إلى رجال التصوف. ص: 416. 
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فالصمت عن تلك المواحيد التي تنثال على قلب الصوفي لحظة فنائه غير ممكن, فإما أن يتكلم 
فيهلك كما حدث للحلاج أو يتظاهر بالجنون حتى يُعذر و لا يلفت إلى كلامه أحدء و بمذا لم 
يكن الكدرن بق التصسور الوق "أغييا نل تانالعالل ذلك أن لغة " الحلم والرؤيا والشطح 
والجنون» إِنما هي في التجربة الشعرية الصوفية وسائل - لغايانت خرص ليها اناا كما ع 
الصوفيّة بحنون بني عامر أنموذجا في الحبء ردّدوا اسمه في معظم قصائدهم التي تتحدّث عن الحب 
الإلمي» كقول أبي مدين شعيب التلمساني: 

تِسَمَيْتُ بِالمُجئُونٍ مِنْ ألم الفوَى 2 و صَارَتْ بي الأَمْكَالُ في الح عند 

ارتبط الشطح بالجنون لتقارب حالما و تلازم فعلهما ما هو خارج عن سيطرة العقل» و بعيد 
عن قيود المنطق» فكان الصوفيّة "يفهمون من الحنون معان خاصة بمم؛ بعضها من أصل لغوي» فمن 
معاني الجنون في اللغة؛ الاستتار» و الصوقّ مستتر عن الخلق» نافر منهم [...) و لكن أقرب المعاني 
لما يُريد الصوفية هو أن الحنون عندهم طُغيان الشعور على العقل» بسبب قوّة العاطفة في القلب» 
ذلك أن الصرقية يسمدوة ق النقرب: من الل على القلي لا حلى لقا اللا 

إن لغة الشطح ليست مقصودة لذاتماء فهي ليست تلاعبا بالألفاظ» و لا هي من الرُحرف 
اللفظي» بل هي لغة ضد اللغة» لغة تريد أن تقول شيئا لكن لا تقوله» لغة حارحة عن نطاق العقل» 
تتداق خرفيا باالوقي القه معيرة عن العرار الذي يعيقه العوق و١‏ يل" الع ولذ تسعد العبارة: 


3 


ولا يستوعبه اللفظ إِتما حالات ذوقية» من مكاشفة» ومشاهدة, أو تحل» من حيث هي حقائق علوية 
عند العارف لا تدرك العقل وإِنما يدكرها الذوق بالمكابدة والمنازلة'"(5, 

فلغة الصوفية التي تصدر عنهم لحظة المكاشفة من الكلام الذي "يصدم المنطق والعقل» وظاهر 
الشرع ويخرج عن طبيعة التواصل الاعتيادي» ويخرق نظام اللغة المعهود» ولهذا فهو مرفوض حتى من 


1 ين غنيمي هلال: ليلى و امجنون قٍْ الأدبين العربي و الفارسي» دراسات مقارنة في الحب العذري العربي و الفارسي» دار 


الود مروف «١‏ لبان 19801 ض 204:1 
* - أدونيس: الصوفية و السوريالية - ص:161. 

3 - أبو مدين شعيب بن الحسين: الديوان» ص: 68. 

فين غنيمي هلال: ليلى و ابجنون في الأدبين العربي و الفارسي» ص: 10 -11. 
7 - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في التراث العربي» ص 94. 
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حجهة المتصوفة» وإن كان صحيحاً باطنه إلا أنه خاطئ في ظاهره. فما دام يصدم الأفهام فإنه من 
امحظورات التي يقة علبها انعو , 

لقد وضع هذا النمط من القول المتلقّين في دهشة معرفية أمام لغة غريبة غرابة أحوال الصوثي 
الذي ينحت لغته من لغة الحال التي يكون عليهاء فالتعبير لن ينقل للمتلقي أي شيء عن حالات 
الصوفٍ . 

تحاول اللغة في حطاب [ الشطح ] أن تحد علاقة متفاعلة بين المواحيد الصوفية و اللغة» لكن 
هذا كان سببا في تباعد المسافتين بين اللطائف و اللغة» و بين هذه اللغة و متلقيهاء و هو ما زاد 
العنف على الخطاب الصوثي» و كانت الحرأة من الحلاج الذي كشف المحجوب. و أباح السر؛ حينما 
“سألة الناس: أبصّرتنا يا حسين ما في جُبّتك؟ فقال لهم: «اللّه»كى فعند ذلك لامه العلماء» فال لهم: 
اذهبوا» فهذا معبودكم؛ والشان ل ارس عباتا و كانت تحايته المأساوية التي طبعت الفكر 
الصوقٌ من بعده بطابع الإدانة» فكان ستر المعارف أولى من كشفهاء و أصبح الصوقٌ بعد تلك 
الحادثة ذلك المتهم بالمروق عن الدين» و الزنديق» و غيرها من الألقاب التي التصقت بمن تسمّى بمذا 
الاسمء "ومن هنا كان هذا السر القدسيء أي الحقيقة» أمانة عند المتصل بالحق لا يسمح له بالبوح 
به إلا لمن تميأ لتقبله» وذلك وقاية لغير المتهيئ من أن يدركه سطوع الحقيقة فلا يقوى على تحمله. 
فالبائح لهذا السر لغير المتهيع له. إنما يسيء إليه كل الإساءة» كما يسيء إلى نفسه؛ وإلى أولئك 
المتهيئين الذين يشاركونه هذه الحقيقة السرء ويكون هذا البائح قد أصابه ظلم نفسه وظلم غيره وظلم 
الحقيقة » فلم يراع اتصاله بالحقيقة بل انتهك قدسيتها وفرئط فيه"( , 

لقد كان الخوف من الإدانة و التسفيه الذي وقع للخطاب الصوقي سبب كتم الكلام وعدم 
البوح به» و لذلك فضل الكثير من الصوفية الصحو على الشطح, إلا أن بعض المتصوفة - على 
كمالهم وتحققهم - غلب شطحهم على صحوهم فباحواء ولم يكتموا فكان القتل» وفي ذلك يقول 
السهروردي: 
* - المرحع نفسهء ص: 168. 
*- سعيد عبد الفتاح: قصة الحلاج و ما جرى له مع أهل بغداد» المكتبة الأزهرية للتراث» مصرء ط 02 1421ه/2000م: 


3 ساني مكارم الخلاج ف هنا وراء المعى واللنظ واللوة, ض: 95. 
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وَاحْسْرََا لَِْاشِقِينَ تكَلَفُوا ‏ سِسر المَحَبَةِ وَ الهَوَى فَضّاحُ 


بالسّرٌ إِنْ بَاحُوا تُبَاحُ دِمَاؤْهُمْ وَ كذا دِمَاءٌ البَائْحِينَ تبَاح 
ا ل مس قر هم ع كره 5ددع اأع اك 0 ةل 
َإِذَا هُمْ كُتَمُوا تَحَدَّثٌ عَنْهُمُ عنْدَ الْوْشَاةٍ المدمعٌ السَفَاحُ 


إن إمكانية التعبير عن اللطائف الصوفية من حيث هي بمجحردات؛ لا يمكن للفظ أن يجسدهاء 
و تتألى عن الكشفء لأن اللغة قاصرة " وإن حاول محاول التعبير عن هذه المكاشفات إلا وأدركه 
العي وخانته اللغة» وتحاوز التعبير فيستطيع من غير ما أراده منه» فينتهك حرمة السر فيكون هذا 
البائح المستهلك للسكر من ارتكب الفحشاء خائنا لاأمانة"(© , 

و مع هذا الإنكار و الاستهجان الذي وقع فيه الخطاب [الشطحي] إلا أن الصوفية قد شرحوا 
الأسباب التي تؤدي إلى التفؤٌه بمثل هذه الأقوال التي ظاهرها مستشنع قبيح» و باطنها مستقيم» فإن 
"كان الناطق بالشطح ممن خرج عن طور الأغيار وتحمّق في طور الفناء بالله ذاتاً وصفاتٍ وأفعالاء 
فكلامه ناحم عن حقيقة يعيشهاء ولسانه ينطق بمعنىَ يذوقه» فلا يوصف كلامه بالكفر» فهو يستند 
إلى أرضية محسوسة يتذوّق حلاوة بَرْدها في داحله» ولكن يوصف بالشطح لقصور إدراك من حوله 
عن حقيقة كلامه, فجوهر كلامه عين الحقيقة وظاهره مستقبح مردود"!2, 

و بمذا التأرحح في لغة الشطح بين سطحية العبارة و باطنية الدلالة الذوقية يحاول الصوفية رد 
ما يصدر عن لغة الانخطاف إلى منابعهاء و ذلك بإحالتها إلى الذوق الذي منه يتشكّل هذا النوع 
الغريب من الكلام؛ و لذلك حاول الغزالي "الدفاع عن الحلاج والتماس العذر له بقراءة شطحه قراءة 
ذوقية» لا عقلية» إذ أن هناك تنافرا بين منطق الذوق ومنطق العقلء؛ والخطاب الصوقٍ يتجلى فيما 
وراء مركزية المعنى ولهذا ينبني تأويل الشطح على الذوق وحده لإيجاد تخريجات حتى لا تتصادم وظاهر 


الشرعء باعتبار أن الشطح يتعارض وفهم الفقهاء والظاهريين الذين وقفوا مستنكرين أشد الإنكار 


1 - سامي مكارم: الحلاج في ما وراء المعنى والخط واللون » ص: 71. 
* - المرجع نفسهء ص؛ 95. 
3 - عبد الرحمن بدوي: شطحات الصوفية» ص: 24. 
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على الصوفية» لما رأوه من الوقوع 2 المحظور» وما تحمله تلك الكلمات من شناعة 2 ظاهر دلالتها 
فكان الحكم عليهم بالكفر والزندقة» والمروق عن الب كار 


لقد شكّلت حطابات الشطح في الفكر الصوفي علامة فارقة بين المنكرين و المسمّهِين بل 
و المكفرين لأهل الشطح» و بين الذين حكّموا العذر لهم» ولكل فريق خلفياته المعرفية التي في ضوئها 
يصدر أحكامه؛ إلا أن كبار الصوفية أَنخُوا على عدم البوح بمثل هذه الأقوال و عدم إفشاء السر 
الذي يجب ألا يطلع عليه أحدء وأنكروا كل الإنكار على من أفشى به» يقول عز الدين بن غائم 
المقكدسي على لسان الحلاج: 


أَبَاحَتْ دَمِي إِذْ بَاحَ قَلْبِي بِحُبّهًا وَحَِكَ لَّهَا فى حُكُْمِهًا ما اسْتَحَلَّتِ 

وَمَاكُنثُ مِمَّنْ يُظَهَرُ السّرٌ إِنّمَا عَرُوٌ هَوَاهَا في صَمِيرِي تَجَلْتٍِ 

قت عَلَى بر أَشِةثورة فلاحث لِْلابِي حَقَايَا طونتي 
موف )| يه #22 2 ]ها د كم سيك عمه ا سم( شيوه. 526 . (2) 

سَفَوْنِي وَقَالوا لا تعن وَ لو م قَوًا جبّال خُنَينٍِ مَا سَقَوْنِي لغنتٍ 
اعتبر الشاعر الشطح إفشاءً للسر تُبَاح عنده دماء البائحين» و مع ذلك فقد أيقن أنه ليس 
بالإمكان الصمت عند مشاهدة الجمال و الجلال الإلهي» فإنه وإن شطح فهو مغلوب على أمره» إذ 
كلّما أحفى السرٌ ظهر عروس الموى وَجحلّى» فلا يقدر - حيشذ - كتم السّرٌّ إذ لو أن جبال حُتين 


الراسيات سّقيت من هذا الشراب لشطحت وباحت» و هنا يظهر مأزق الصوق» فنشوة الوحد 
ترغمه على الإذاعة والمذاع سر بين العبد والرّبٌ. 

إن هذه الحالات التي ينّصف با الصوفية من اضمحلال ذواتحم» و غيبتهم و بالتاليي سكرهمء 
لصا تتح إلا من خلال حالات الكشف» و فيها تنتفي الكثرة بالكلية» فيصيرون كالمبهوتين» و في هذا 
تصدر عنهم خطابات لا يفهمها إلا من سبق له أن ذاق منهاء يقول الغزالي شارحاً هذا الأمر: 
- أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي (مخطوط رسالة دكتوراه)» ص: 160. 
7 - سامي مكارم: الحلاج في ما وراء المعنى والخظ واللون» 73. 
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"العارفون - بعد العروج إلى سماء الحقيقة - اتّفقوا على أنهم لم يروا في الوجود إلا الواحد الحق» لكن 
منهم من كان له هذه الحال عرفاناً علمياً» ومنهم من صار له ذلك حالاً ذوقياً» وانتفت عنهم الكثرة 
بالكلية» واستغرقوا بالفردانية المحضة» واستوفت فيها عقولحم» فصاروا كالمبهوتين فيه» ولم يبق فيهم 
مسَّمَعٌ لا لذكر غير الله» ولا لذكر أنفسهم أيضاًء فلم يكن عندهم إلا اللم"[1, 

وهذا الدُهول جعل العروفية ل ففكلون لغة يتواصلون بما مع غيرهم ممّن قصّرت أذهانهم 
على درك هذه العبارات الحائلة المحفية لأسرارٍ ذوقية لا يطّلع عليها إلا من امتلك ذائقة صوفية» يقول 
ابن عربي: 


ع :9 


إذا عَرَتْ عَنِ الشرّح المَعَانِي فتلك لطائف الرَّحْمَنِ فيتا 


- 


يُشَارُ بها إِلََنَا منْ بَعيدٍ فَنَحْيًا مِنْ إِشَارَتِهَا سِنيا 
2 . ع 2 الود ريس م ع نض 
2 م لمايرة 2 وم 44 ع و دك وم عر 7 م2( 
وَإِنَ اللّهَ يَمْنَحهًا قلوبا يَهَيَمْهَا الهَوَى حينا فحينا 

ع فب 9 4ه تيد مو ذه 5-5 


ولذلك التمس الصوفية العذر لحم في حال صدور أقوال تحت سلطان الواردات» باعتبار 
[الشاطح ] لا يتفوّه إلا بما يذوق وهو غير مخطئ في ذوقه ولكنه مخطئ في تعبيره ونطقه» و في هذه 
الحالة لا ينطق بلسانه لأن هويته قد فنيت في غير فيكون حديثه حينئذ مخبراً بلسانه بما "عن هاتف 
يحده في سرهء وهذا الحاتف ألقي إليه في مقام الفناء أثناء استغراقه في ذكره» فهذا محقق غير كافر 


موحد غير مشرك بل هو 2 أعلى درجات التوحيد» إذ توصل 2 توحيده إلى الذوق وم يقف عند 
الشهادة اللسانية» وحال هذا الناطق كحال الذي يقرأ قوله تعالى: إن 


وق لعملرة ادكرئ كم اا أرأيت لو أن قارئاً ابتدأ بمذه الآية أيكفر؟ 


' - أبو حامد الغزالي: مشكاة الأنوارك ص؛ 57. 

7 - ابن عطاء الله السكندري: لطائف المنن» قدم له وعلق عليه الشيخ خالد عبد الرحمن العك -دار البشائر -دمشق -سوريا - 
ط:1 -1412ه/1996م - ص: 203. 

3 -طه: 14 

4 - سامي مكارم: الحلاج في ما وراء المعنى واللون والخط» ص: 85. 
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و إلى هذا المعنى أشار أبو حامد الغزاليي عن شطحة البسطامي قائلاً: "وأما أبو يزيد البسطامي 
-رحمه الله - فلا يصح عنه ما يحكى وإن مع ذلك منه فلعله» كان يحكيه عن الله عز وجل في كلام 


- 6 د ود 


يردّده في نفسه كما لو سمع وهو يقول: إن أنا آنَهُ لآ لد إِلّه أكأ فَآعَبدَنٍ وأقِمِ آلصّلَوةَ إكرى 
0006 فإنه ما كان ينبغي أن يفهم بع ذلك إلا على سيل كلكا 

كما يجد المتتبّع للآثار الصوفية التي عالجت مشكل الشطح تواطؤهم على ذكر أسباب التفؤٌه 
بتلك الأقوال» و يجدون لما تبريرات كوتما قيلت تحت ظروف و أحوال لا يمكن للعقل بصرامته أن 
يتحكّم في قائلهاء و يستدلُون في ذلك بما ورد في بالحديث النبوي الشريف عن الرجل "الذي أضاع 
راحلته في الصحراء» وعليها طعامه وشرابه ومتاعه وعندما وحدها أصابه حال سرور فأحطأ من شدة 
فرحه فقال: "اللهم أن عدي وأنا ريق" » فهذا فرح براحلته فكيف بالذي يفرح بالله؟ وهذه العبارة 
وغيرها ثما يصدر عن الذي خرحت عنه بغير صحو يؤاخذ لها كل من ردّدهاء أو أيّدها عقّااًه من لم 
كمس الى 00 

و لذلك كان لابد من الأحذ في الاعتبار الحالات التي يتشكّلء ضِحْتَهًا الكلام الشعلحيء 
و لا يُصدر المتلقي العادي أحكاماً على هذا النمط من الكلام إلا إذا كان من أصحاب الأذواق 
كما نص على ذلك الطوسي في قوله: "فمن بان شرفه و فضله على أشكال» بفضل علمه و سعة 
معرفته» فله أن يتكلّم في عللهم و إصابتهم؛ و نقصاتحم و زيادتمم» ومن لم يسلك سبلهم, و الم ين 
نحوهم, و لا يقصد مقاصدهم, فالسلامة له في كل في رفع الإنكار عنهم؛ و أن يكل أمورهم إلى الله 
تعالى» و ينَّهم نفسه بالغلط فيما ينسبهم إليه من الخطا "4 , 

وي هذا دلالة صريحة على عذر من تفوّه بمثل هذه الأقوال في مقام الفناء أثناء سطوة أحوال 
النشوة و الانخطاف و الدهشة:؛ و العبارات الصادرة عن الصوفية الشاطحين كلها تخرج من مشكاة 


1 دطه: 14 

0 أبو حامد الغزالي : إحياء علوم الدين» 6 1 ص 37 

3 - يوسف خطار محمد الموسوعة اليوسفية في بيان أدلة الصوفية - مطبعة نضر - دمشق - د.ط - 2001 - ج:2 - ص:433. 
“ - أبو نصر السراج الطوسي: اللمع» ص: 371. 
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واحدة وتدل على تحربة واحدة هي تحربة الفناء و ليست فكرة أو اعتقاداً كما يعتقد كثير من 


الباحثين. 


2ظ1 


الفصل الخافس 
الكثافة الإيحائية للرموز الصوفية 

الرمزالصوفي؛ دواعيه ووظائفه و الفكر الصولف ‏ 

الرمزالصوز: من قبضة التفرّه إل فضاء العدد 


الرموز الصوفية من الاستعمالات الجازبةإل اللعبيرات العرفانية 


الفصل الخامس : الكثافة الإيحائية للرموز الصوفية 
التاسيس المعرثي_للمفهوم الرمزة 


قال ابن فارس: "رمَرَ 'الَاُ وَالْمِيمُ وري أَضْلٌ وَاحِدٌ يَدْلَ عَلَى حَرَكةٍ وَاصْطِرَابٍ. بُقَالْ 


كتيبَةً رَمَاَة: توج مِنْ تواحيهَا. وَيُقَالُ صَربَةُ هَمَا اْمَأنٌ أي ما خحَرّكَ. واْمَرَ أيْضًا: ترك 
(1) 


وَيَُولُونَ: إن الرَامُور: لخر 

و قال ابن منظور: " رمز' الرَمْرُ: تتصنويث حتفي باللَان كالهتئسء وَيكُون تحريلت الشمتنٍ 
بام ير مقنهكوم بالل من ع إبانة يصوت إنما هو إشارة بالسْمتونِء وقبل: الي إشارة وإيماء 
لين لابين والشَقعَينٍ وَالّقَم. والرَئرُ في اللّعَةِ كك ما أشرت إليه ينا يبا بِفْظٍِ بأأي شيءٍ 
أشرت إليه بيد أو بعَبن"لا 


0 
2 


لا خرج معى الرمز عن دلالة الإشارة و الإعاء بالوسائل الحسية المعروفة» 

الرمزئي اصطلاح المتصوفة: 

قال محبي الدين بن عربي : "الرمز معنى باطن مخزون تحت كلام ظاهر ولا يظفر به إلا 
عل"( 

و يضيف في مكان آخر: "الرمز أو اللغز هو الكلام الذي يعطى ظاهره ما لم يقصده 
قائله» وكذلك منزلة العالم في الوجود: ما أوجده الله لعينه وَنما أوحده ا 

فالرمز في الفكر الصوفي كاللغز الذي يستوحب إعمال الفكرء و بذلك يغدو الرمز قانوتناً 
تأويلاً كل "الرموه" "كبانات ساعة"ق فضاء الإمكان والحواق» مهلها الول مغواضن دلالية لا 
تستقيم حقائق في كيانات المتقبلين إلا إذا رُدََتْ إلى أسيقة انبثاقها بمقامات عرضهاء وهذا الأمر 
هو الذي جعل بعض الدارسين يعتبرون المبدعات الصوفية محدثات لا تفهم, إلا إذا رُدَّتْ إلى 


“- أحمد بن فارس: معجم مقاييس اللغة» ج: 2, 439, 
7 - ابن منظور: لسان العرب» ج:5؛ ص: 356. 

3 - محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ص؛ 289. 
لبو د 216 
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محمولاتما الفلسفية ومنابتها التعاقدية التي تبني جهازها النظري ورصيدها المعجمي وتستبطن 
لامك لابن ر 11 


الرمز: دواعيه ووظائفه ف الفكر الصولف ‏ 

بمثل الرمز في الفكر الصوفي متنقّساً يلجأ إليه الصوفية إذا قصرت العبارة عن الإيفاء 
بالدلالة, و تعسرت الإحاطة بما, فلا غنى للصوفي عن لغة الرمزء "لأنّ التجليات التي تنكشف 
في ذات الصوفي» هي ما لا يمكن للغة الاعتيادية الإخبار عنها بطريق الحقيقة» كما أن التجربة 
الصوفية هي ذاتما تحربة محازية لا توصف إلا وصفاً محازياً عن طريق الإشارة إليها بالرموز"20), 

ومع عجز اللغة المعيارية عن الوفاء بشروط التواصل حاول الصوفية أن يتواصلوا مع 
متلقيهم بأشكال تعبيرية منسوحة على مناويل سابقة ما ترسب في الذاكرة الجماعية الجمهور 
للقلقيد كبو ' اتعلييوا نا شافع التهرية العرية: عر أسالني» القعديي اشوا هده اسان 
الشعرية برموز يقاربون من حلالها معانيهم الروحية " وكان لإيحاد -شكل تعبيري مناسب - 
إشكالية كبرى في تاريخ التصوف في الإسلام» فاللغة التي يتحدث بما الناس العاديون» لم تكن 
قادرة على ترجمة معاني ا 

فالصوني وإن كان يحيل إلى ا محسوس للكشف عن عالم خبيئ باطني» فإن الرمز لا يكون 
ادل تعية ند فم الل اموت و اورف اناد قةعيرة الرس والأرسو الس أف الف لا 
غاذقة امتاكليية يرن الال بو دلول وعدا ونا نطو نيه الجهاز اللعرق الصيوق» صدييك تفلل 
العلاقة بين اللغة واللطائف متوثّرة» غير قارة ولا ثابتة» وتظل كذلك غير متماهية مع الواقع» ولا 


- علي الشبعان: الحجاج و الحقيقة و آفاق التأويل (بحث في الأشكال والاستراتيجيات )» دار الكتاب الحديد المتحدة» بيروت 
لبنان» ط:1» 2010, ص؛ 356. 
7 - عاطف جودة نصرء الرمز الشعري عند الصوفية» ص: 110. 

- عبد الكريم بن إبراهيم الحيلي: النادرات العينية - مع شرح النابلسي - تحقيق وتقدم يوسف زيدان - دار اليل - بيروت - 
ط:1 - 1408ه/ 1988م ص: 05. 
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يمكنها أن تتطابق معه أو تتجانس» وإلاّ فقد الرمز الصوثي حصوصيته وتفرده» وهو ما لم 
يستوعبه كثير من الدارسين الذين يعزلون الرمز في سياقه المعرفي[1). 

وعلى ذلك فالعلاقة بين الرمز وما يدور حوله أو يتحرك نحوه» "ليست علاقة قائمة على 
التشابه أو الاختلاف, ولا روابط حسية لهم بموضوعهاء وإِنما مرجعها إلى علاقات داخلية خفية 
ذات طبيعة خاصة لا يحيط بتفاصيلها حتى مبدعهاء وإن أدرك بعض مكوّنات» وأسباب 
تكوينهاء ولا ريب أن تلمس المتلقي لتلك العلاقات» وكدّه لأجل إدراكها والكشف عنهاء 
سيضعه أمام إرث ثقيل من الأفكار والرؤى والأخيلة المتداخلة» بوصفها مرجعيات تابعة في 
الأعماق وعلى مرور خبرات طويلة متعاقبة» كانت دافعا لإبداع النص على هذا النحو؛ ووجهت 
للاتكاء على رمز مخصوص دون غيره متن المتاحات غير المتناهية» لتكون رموزا لذلك العصيّ 
على الإبانة والإظهار"2). 

إن الدلالة الرمزية في الخطاب الصوفي تقع بين بعدين دلاليين بحيث تكون "في بعدها 
الوضعي العرقي تمثل مستوى المعنى الظاهر وتشير في الوقت نفسه إلى الدلالة الإلحية الباطنية» 
وهذا ما يفسّر الإصرار على تأكيد أهمية البعد. الظاهر" - بل جوهريته - للنقاد إلى المستوى 
الباطن وإن الظاهر هو الرمز الذي بدونه يستحيل النقاد إلى المرموز» وعلى ذلك فهجوم الفقهاء 
على تأويلات المتصوفة ناتج عن جهل ابي ان و كان لهذا الجهل تبعاته على الخطاب 
الصوثٍ الذي ظل يسير على الحامش» و لم يُقرأ وفق شروط إنتاجه التي تستدعي كفاءة تأويلية 
تنطلق من التجربة الصوفية» فهي وحدها الكفيلة بتقدم إحابات عن أسئلة التشكيل الذوقي 
للإبداع الصوي, 

لقد شحن الصوفية مفردات اللغة بكم هائل من الدلالات العرفانية التي تدفَّت على 
قلووهم» فجاءت لغتهم عميقة غزيرة مشفّرة» تحمل بنيتين دلاليتين» إحداهما ظاهرة هي التي 
يعرفها عموم المتلقين» و الأخرى باطنة» لا يكاد يطَّلع عليها إلا من أو ذائقة تستجيب 


“- ينظر أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي( مخطوط ) رسالة دكتوراهه ص: 233 
7 - عاطف جودة نصر : الرمز الشعري عند الصوفية» ص: 162. 
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للشحنات العرفانية التي تنثال على قلب الصوفي لحظة الانتشاءء فقد "اتخذ الصوفية لحم لغة 
خاصة بحم ومسميات لا يعرفها إلا هم ولكنهم فعلوا في اللغة كما فعل كل العلماء في اللغة 
العربية» فأحذوا الألفاظ العربية وأطلقوها على مدلولات 0 وا الخمالة امير 
المفردات العربية من حمولتها الحسية التي رافقتها منذ نشأتماء و أعادوا سبكها بدلالات ذوقية 
لتكون لبوساً يشكل نقطة الاتصال بينهم و بين متلقيهم؛ إذ ليس للتصوف لغة خاصة به. 

لقد كانت دواعي توظيف الرمز في الخطاب الصوفي كثيرة متعدّدة بتعدّد التجارب 
الصوفية» إلا أن أَهمّها ما أوجزه زروق الفاسي في قوله:" داعية الرمز قلّة الصبر عن التمييز» لقوة 
نفسانية لا يمكن معها السكوتء... أو مراعاة حق الحكمة في الوضع لأهل الفن دون غيرهم؛ 
أو دمج كثير من المعنى في قليل من اللفظ لتحصيله وملاحظته وإلقائه في النفوسء أو الغيرة 
عليه» أو اتقاء حاسد أو جاحد لعانيه أو معفالةا: 

إن المتتبّع لتشغيل الرصيد الرمزي في الخطاب الصوقي تستوقفه الكثافة الرمزية في مدوّنات 
الصوفية قدياً و حديثاًء "ولعل ظاهرة الرمز في الكتابة الصوفية قد رافقت التجربة منذ ظهورها 
لسببين :أولهما :الغيرة على المعاني الصوفية من أن تقع في غير أهلها فيساء فهمهاء وثانيها : 
قصور اللغة وعجزها عن احتواء تلك المعاني ومنحها اللْبوس التعبيري الملائم» كوتما معاني 
تنجاوز حدود العقل والمنطق» فهي سليلة القلب ومقولاته. ومن ثم بات التعبير عنها محالا إلا 
إذا خرحت اللغة - هي الأخرى -عن أطوارها الدلالية المعهودة» وذلك بتفعيل مخزوتما الإشاري 
الخفي» و استدعاء المتباعد المعنوي علد لم جا فاق اع ال إذ لا بمكن للغة 
بمحدودية دلالتها التعبير عن الحمال المطلق» فلابد حينئذ من بحاوز الظاهر و المحسوس ذلك» 
و هذا ما فعله الصوثي إذ "يسعى بفعل الرمز إلى طمس التعيينات الحزئية في الأشياء الحميلة 
التي تتعلق بما النفس ف نور الجمال المطلق الذي يتعين له في نفسه؛ كما يشير أيضا إلى ظهور 


هذا الجمال المطلق وسريانه في كل التعيينات الجميلة مع بقائه على ما هو عليه من إطادق'"(4 , 


' - نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربي» ص؛ 143. 
2 أحمد زروق الفاسي: قواعد التصوف» ص 4 . 
7 - نصيرة صوالح: أسئلة المعنى في الكتابة الصوفية» (مخطوط رسالة دكتوراه)» ص: 98, 


* - عاطف جودة نصرء شعر عمر بن الفارض» ص:117. 
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لقد أقحم الصوفية رموزا كثيرة في خطاباتحم النثرية» والشعرية» وتداولوا بكثرة أسماء 
المعشوقات الشهيرات في الموروث العربيء كليلى ولبنى وعزة وبثينة» وتداولوا الخمرة وأحوال شريها 
وآثارهاء وغير ذلك من الأشياء الرامزة» '"ويكاد يكون الرمز ضرورة شعرية في الخطاب الصوق, 
فالصوفية يلجئون للرموز لأنما تمثل محاولة تقريبية لما يشعرون به عندما تنقدح في كياناتهم أنوار لا 
تفي اللغة بتبليغهاء لأتما من قبيل اللامادي من قبيل عال التنزيه» وكأتهم ينشدون باستعمالهم 
للرموز ما يحيط بما من هالة ومن شحنة عاطفية ودلالة تاريخية اكتسبها عبر مرور الزمن» إن 
التنويه لا يمكن أن يدرك إلا في علاقته بالتشبيه» يتضاد التشبيه والتنزيه» لأن الأول قائم على 
التمائل والاتصالء والثاني متأصل في التجريد والانفصال» ومع ذلك ينجح الأول في الإيحاء 


بالثاي'"/) , 


تعمّد المتصوفة ابتكار معجم خخاص يقوم على الرمز الصوف؛ ويحمل بايا اللغة الصوفية 
التي قصد بغموضها أن تبقى مصطلحاته واضحة بين أهل الطائفة لا يلمٌ بما إلا من كان من 
أهل الأذواق» واستطاعوا من خلال هذا الأسلوب ترويض اللغة على الطواعية للرموز 
والإشارات» والخوض ف أخطر المسائل بتحقّظ وحذر يقيهم من الخطر» ويهيئ لحم موجبات 
السلامة» فالرمز في لغة الصوفية يقوم على نقل بعض بحارب الصوفية» فهو "رمز غني يروم التعبير 
عن ذات الصوفي» وتصوير أحاسيسه ورؤاه» وأشكال تفاعله مع الوحود والحياة من حوله» فهو 
المعبر عن سحفايا التجربة الصوفية» وعن الرؤى الخاصة بالصوفي» وهو المحسد لفرادة التجربة الذاتية 
لدى الصوق"20, 

يوظّف الصوفية رموزا ثرية موحية» تنأى عن الحسية التي انطلقت منها تلك الصورة أو 
الصورء بعد أن استحوذ على ذلك البعد الحسّي ودفع به باتحاه التجريد والكلية» فالصورة إذن 
تمتاز بالبعد الحسي» وحزئية الدلالة» في حين ينمو الرمز باتحاه التجربة والكلية» بما يجعله " 
واسطة بين اللامحدود وامحدود» ومن ثم فإنه يحمل على كليهما...؛ ويشير...إلى اجاهين في آن 


- عبد السلام الغرميني؛ الصوثي والآخر» ص:45., 
3 نصر حامد أبو زيد: هكذا تكلم ابن عربي») ص: 5 . 
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واحد إلى نظام مثالي لا يتاح إلا بواسطة الخيال» وإلى ما يعد قوام التجربة المادية» ويبدو هذا 
التعارض في شكل جهد مزدوج لا يفتأ يناضل ليصبح شيئا واحدا"!”. 

و تأسيساً على هذا المنطلق التصوري» يصبح التعبير بواسطة الرموز من لوازم الخطاب لدى 
الصوفية» ومصاحب م ولطرائقهم, مع تفاوته في أساليب التوظيف وتباينه من حيث الخصب 
والثراء أو الغموض و«التعقيد» وإن وحد من يرى مبرراً لبعض الغموض «التعقيد» سواء في 
التجارب الصوفية» أم في التعبير الرمزي بوجه عام, لأنَّ "تعمّد الرمز يرجع إلى استخدام كثرة من 
الصور المتصلة المتداخلة» وهي صور استعارية على نحو ا 

لقد لحأ المتصوفة إلى الاستعانة بالرموز آملين مشاركة عامة المتلقين فيما يشعرون به من 
عوالمهم الخفية عن الأنظار, العصية على الأفهام» وقد اعتمدوا في الوصول إلى الرمز على: 
"رمزية أسلوبية: اشتغلت على ظاهر النص وشكله. جسدتما كل أنواع الكتابة البيانية في بلاغة 
العرب من تشابيه واستعارات وأخيلة وبديع» جعلت من الخطاب الصوفي عيّنة بلاغية بامتيازء 
و على رمزية موضوعية: تناول فيها الصوفي رموز المرأة و الخمرة والطبيعة والحروف والمواضع 
إشارة إلى موضوع بحربته القائمة على الحب الإلحي» وامتطى تلك الرموز بدائل للتعبير عن 
مواجيده» و إن لم يوظفها قوالب جاهزة» وبقدر ما أفرغها من مرجعياتها القائمة على الحسية 
و قيمة امحاورة أو المقايسة ليشحنها بما بمليه عليه ذوقه ووجدانه مطيحا بكل احتمالات القراءة 
انا 

لقن كد ذارسو الزمز الضوق أن الضوفية يلجاوق إليه اضطراراً باستعمال الأمقلة الشائحة 
المتداولة بين طائفة المتلقي للتعبير عن أشياء غير محسوسة و لا معهودة» و لذلك فإن الرمز - 
كما يرى يونج" هللا" - "هو أحسن طريقة للتعبير عن شيء لا يوحد له معادل فكري 


)4( ١ 
جر ااء‎ 


1- عاطف جودة نصرء الرمز الشعري عند الصوفية» ص: 111. 

اي بين 111 

7 - نصيرة صوالح: أسئلة المعنى في الكتابة الصوفية» (مخطوط رسالة دكتوراه)» ص: 99, 

4 - مصطفى ناصف: الصورة الأدبية -دار الأندلس - بيروت -ط: 02 - 1981 -ص: 171. 
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والهذا اصطنع الصوفية أسلوب الرمز به يعبرون عن مكنون نفوسهم وأنات قلوهم 
وحالات الوحد والشوق والغيبوبة التي تمر مم لحظة المكاشفة و الانخطاف. ويقول عاطف حجودة 
نصر؟ "إن الصّوفٍ في رحلته الدائبة للاتصال بالذات الإلحية وما يحدث له فيها من معارف وأنوار 
وتحليات تكشف له عن بواطن الأشياء المستترة عن السواد الأعظم من الناس » يحاول إيصال 
هذه التجربة الروحية إلى المتلقى » فتعجز اللغة العادية عن التعبير عن هذه التجربة فيلجأ إلى 
الرمز الذي تتعدد دلالاته وإيحاءاته وتأويلاته » لأنه يشير إلى اتجحاهين في آن واحد" إلى نظام 
مثالي ... وإلى ما يعد قوام التجربة المادية » ويبدو هذا التعارض في شكل جهد مزدوج لا يفتأ 
ينافال ابض الفا ولجنا" . 

ولكن لابد من الإشارة إلى أن تلك الرموز لا تعني اصطلاحات الصوفية التي استخدموها 
في الإشارة إلى أحوالهم ومقاماتهم في شكل مركز مضغوطء وف حالة سكونية» فثمة مفارقة بين 
المصطلح الصوفي و بين الرموز الصوفية؛ إذ تمثل المصطلحات الصوفية شبكة من المفاهيم التي 
يُتعرّف من خلالها على دلالاتما الاصطلاحية» و بين الرموز الصوفية التي تُثّل ضرباً من التمث 
و جنساً من التعبير و طريقة ف التلويح يروم الصوقٍ من خلالها إقامة التواصل بينه و بين متلقيه» 
فيستحضر هذا الأخير أثناء انشغاله بالعبارة رموزاً من عالم الحس ليعبّر بما عن أشياء من الخيال 
لا وجود لما 2 الواقع. 

إن المتأمّل في دواعى اختيار آلية الرمز في الخطابات الصوفية تستوقفه بعض التبريرات التى 
أقرّ كما بعض الصوفية كعبد الوهاب الشعراتي الذي قال: "اعلم أن أهل الله لم يضعوا الإشارات 
التي اصطلحوا عليها فيما بينهم لأنفسهمء فإكهم يعلمون الحق الصريح في ذلك» فاخا وضعوها 
على أهل الله فيُعاقب بحرمانه لا 

و بناءاً على ما تقدَّم يمكن أن نقول إن أسباب لحوء الصوفية إلى استعمال الرمز في 
إبداعاتهم الشعرية و النثرية تتمثل في عجز اللغة العادية عن الوفاء بحق التعبير عن مواحيدهم 
1- عاطف جودة نصر؛ الرمز الشعري عند الصوفية» ص؛ 123. 
ين الوهاب الشعراني: اليواقيت و الجواهر» مطبعة الأزهرية» مصرء ط:2, 1305ه., ص: 19. 
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ومعارفهم و عي اريت ارده ول ني اناالا يكن اود ري ١‏ 3 "فر لين القاف 
الكلمات لا تحمل عبارات معاني ترورن 2 

ويذكر نيكلسون أن الصوفية قد اصطنعوا الأسلوب الرمزي , لأتمم لم يجدوا طريقا آخحر 
مكنا يترجمون به عن رياضتهم الصوفية والعلم بخفايا عالم الغيب المجحهول الذي ينكشف في رؤيا 
جذبية.., ليبس 2 الطوق تبيانه دوك اللجوء إلى صور ومشاهدات منتزعة من عام الحس» وهذه 
الصور والأمثال - مع أنما ليست خالصة الصدق - تكشف عن معان وتوحي بصور أعمق 

ولهذا ليست الرموز و الألغاز مرادة لأنفسها وإنما هى ينا 

يقول ابن عربي: 


أله إِنَّ البُمُورَ دَلِيل صِذقٍ عَلَى الْمَعْنَى المُعيب في القُوَادِ 


َإنَّ العَالَِينَ لَهنْموز و ألقاً ليَدَعى بِالعِبَادٍ 
لَؤْلَا اللهدْ لَكَانَ القَوْلُ كُفراً وَ أدَى العَالَمِينَ إِلَى العَتَادٍ 
فَهُمْ بالرُموز قَدْ حَسِبُوا فَقَالُوا اهْرَاقٍ الدَّمَاءٍ وبالق ساو( 


إن الرمز الصوتي لا يمكن أن يقرأ بلغة العقل التي تقف عند ظاهر الرمز دون الولوج إلى 
إيحاءاته و كثافته الدلالية فقد " اكتنز النص الصوفٍ بكالة من الغموض نظراً لما يشحنه به الرمز 
من كثافة فكان نصّاً مرمّزاً موحيا جعل اللغة تقول أكثر مما تقول؛ وهو ما جعله خخطابا يل نمطا 
من الشعرية بجحدارة فنية» حيث تقاطعت الصوفية بعرفانيتها مع الشعرية المعاصرة في أبعادها 
الو 0 


[ - عبد الحبار النفري:الأعمال الكاملة» ص 92. 

7 - محيي الدين بن عربي؛ الفتوحات المكية» ج :2, ص؛ 189. 

3 - نيكلسون: تاريخ التصوف في الإسلام» ص؛ 212. 

“- محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج: 1 » ص: 248. 

” - محبي الدين بن عربي: الفتوحات المكية»ج: 1» ص: 248. 

“ - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي (مخطوط ) رسالة دكتوراه» : ص: 245. 


201 


الفصل الخامس : الكثافة الإيحائية للرموز الصوفية 

يكون المعنى في الرمز من التركيز والاختزال بما لا قدرة للغة العادية على إيصاله» "إذ يريد 
الإفصاح عن حال لا يشبهه حال» عن شيء لم يخطر على قلب بشر» يجد نفسه أمام مفردات 
قليعة وتراكيب مألوفة» وأساليب أعجز من أن تفي بالمراد» فلجوء الصوفيٍ إلى الاستعارات 
وارتحاله بين الدلالات (كأنه) يعوض عن القصور "الأنطولوجحي" للكلمات والتراكيب» ولكي 
يتحرر من أسر الأسماء والصفات لتسمية أو وصف تلك الحالة الفريدة التي تحتاج إلى تسمية 
ووصفء عاملا بذلك على كان الاقعاء عاد فقسا الفادقات بين اللريفووف 00 , 

تظهر اللغة في الخطاب الرمزي الصوفي معزولة عن الأعراف اللغوية الشائعة التي ألفتها 
الذائقة الجماعية التي تعوّدت دلالة مطابقة بين الرمز و ما يرمز إليه و لا تتعدّاه إلى احتمالات 
أخرى" فاللغة في الخطاب الصوفي " مشحونة بانفعالات لم تعهدها و توترات لم تألفهاء فتتمرد 
على أعرافها. وبذلك يكون الخطاب الصوفٍ مغامرة في اللغة وهاء إذ تتمكن من تسمية ما لا 
اسم ولا رسم لهء فتنشأ فجوة بين ما هي عليه في معياريتها وما ينبغي أن تكون عليه في 
اللاي العلا 


الرمزالصوفزي: من قبضة التفرّه إلى فضاء التَعدّد : 

إذا كانت الدلالة العلامية في الأعراف اللسانية» مقترنة بالمراجع الإحالية فإنّ الدلالة 
الرمزية في الخطابات الصوفية قائمة على إحالة المعنى على الدلالة الافتراضية التي تبقى بعيدة عن 
المرحع الذي به تتحدد ماهية الأشياء» وفي هذا يبقى المعنى الذي تنقله الرموز الصوفية بعيداً عن 
الإحالة و التعيين و التشبيه» ولذلك تصبح الرموز الصوفية غير مشدودة بالمراجع الإحالية التي 
تواطأ عليها أهل النظر و البرهانء التي تجعل من الرموز الدالة و ما ترمز إليه من مدلولات أموراً 
قارة ثابتة تحيل إلى ما نصت عليه هذه النظرات القاصرة و التأمّلات المحكومة بمنطق العقل» على 
حلاف الرموز الصوفية التي لا تثبت على دلالة واحدة و لا تحال إلى معنى واحد بل تتعداه إلى 
ما لا يحصى من الدلالات والمعاني» تسترفد حمولتها الدلالية من معين الذوق الصوفي الذي لا 


' - علي حرب: نقد النص -ص: 272. 
2 - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي (مخطوط ) رسالة دكتوراهء ص: 250. 
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يقاس و لا يقف عند التعيين و الحد و الضبط» و من ثم يتحرّر الرمز من قبضة الرؤية الواحدة 
التي أسرته بتصوّرات بالية و اختزلت حيويته بإحالته إلى المراجع التي تحدٌّده بالدلالة الواحدة أو 
الدلالتين. 

فتحرير العلامة من مراجعها وعتقها من قواعدهاء يصيرها كيانا أصيلا ورمزا موحيا لا يدل 
بقدر ما يشير ولا يعني بقدر ما يسترء فيبنى بذلك تراسلاً بين عالم اللطافة وبين عالم الكثافة. 

وليس هذا المقصود من الرمز الأدبي واستعمالاته الفنية بما يجعله مصدر حصب وامتلاء 
ومركز إشعاع وإغناء لجوانب النص» فهذا من شروطه أن لا يحمل إلا ما جاء به السياق الناهض 
به» ولا يكون من أثر لمرحعياته السابقة إلا وفق حدود التوظيف بآليات الاشتغال» "وأقوى 
مار اقة عي فقي ارهفة بالنيياق وتأئزه لداتتريهة تانيز الاق ملكا 


وواضح أن ذلك لا يتأتى اعتمادا على نواتج التكرار» ومقتضيات التداول» بل إن من 
شأن التداول والتكرار لصورة بعينها أن يفقدها القدرة على العطاء. ويحيلها إلى صيغة جامدة لا 
حياة فيهاء ولذلك لابد من التفريق بين الرمز الصوفي في شكله الأدبي الذي يأتٍ تحاوبا مع 
ضرورات فنية» أبلغها ممكنات اللغة ومحدوديتها أمام عمق التجربة وشمولية الرؤية» فتلك الرموز 
و الإشارات التي اعتمدها الصوفية» ودأبوا على تداولها وترديدها صارت علامات دالة على 
خحصوصية التجربة الصوفية و خصوبتها و ثرائها الدلالي» ومن هنا يتقاطع الرمز الصوثي و الرمز 
الأدبي في الدلالات العميقة ا محجوبة بغلاف الحمولة الإيحائية للرمز» ذلك أن "الحدف العام 
للأدب الرمزي» هو الإيحاء والدلالات البعيدة التي تبقى دائما وراء حجب الستار ولا يقدر على 
اختراقها إلا الذين تمكنوا من علوم لاد 


,155 علي حرب: نقد النص» ص:‎ -١ 
ياسين الأيوبي: مذاهب الأدب» معالم وانعكاسات الرمزية» ص:27‎ - 2 
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لقد اضطرٌ الصوفية إلى توظيف الرمز» باستخدام أمثلة محسوسة في التفسير عن معان غير 
محسوسة وغير معهودة» وهذا ما وضحه الغزالي بقوله: "إعلم أن عجائب القلب خارحة عن 
مدركات الحواس... وما ليس مدركاً بالحواس تضعف الأفهام عن دركة إلا بمثال محسوس"(1ا. 
وهذا أمر لا بد منه لتقريب الدلالة الذوقية ا مجهولة إلى الأفهام "فالعلم بخفايا عالم الغيب 
ا بجهول .... قلما يحتاج إلى الادعاء بأنه ليس في الطوق تبيانه دون اللجوء إلى صور وشواهد 
5 2 
منتزعة من عام امي 7 
وكذه الطريقة خلّف الصوفية تراثاً رمزياً ضححماً وغزيراًء أحالوا فيه إلى مجاهيل ذوقية بألفاظ 


منتزعة من عالم الحس " فعملية التعبير الرمزي تنّجه من حالة وجدانية داخلية» إلى شيء نحس 
في دنيا الأشياء الخارحية"/3). 


غير أن هذا التراث الرمزي لم يبح بكل أسراره وغوامضه وبواطنه لأن الصوفية وإن تواطؤوا 
على توظيف الرمز في مدوّناتهم الشعرية والنثرية إلا أن سمة التفرد في استعمال الرمز طفت على 
هذا الناتج الأدبي» فقابلية تأويل الرمز الصوفي تتمطط أمام القارئ» إذ يصادفه أكثر من تأويل 
واحد للرمز الواحد, وهو "ما يجعل الرمز الصوقٍ يفقد ما يعني من معناه» فهو في نفس الوقت 
يخفي من معناه شيئا آخرء وهكذا يكون الرمز: فاءً وظهورا معاً وفي آن واحد"(4. 

إن الرموز الصوفية التي دأب الصوفية على توظيفها ليست قارة ثابتة كما تميأ للباحث 
رحاء عيد القول إنه: "على الرغم مما نراه من أن المنهج الرامز في الأداء الشعري لدى الصوفية 
يعتمد على برد استبدال شكلي تناو ل فيه تلبات فيزن هذا نا دك اللرفلة الوق 
حين قراءة الرموز الصوفية بنظرة سطحية» لكن المتمٌّن للخطابات الصوفية يجدها تنأى عن 


- أبو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» ج: 3» ص: 20. 

7 - نيكلسون: الصوفية في الإسلام» ص:101. 

3 - ركي بحيب محفوظ: التذكاري» ابن عربي» ص: 69. 

4 - عاطف جودة نصر: الرمز الشعري عند الصوفية» ص: 174. 
” - رجاء عيد: لغة الشعر العربي - ص: 121. 
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الاستعمال الآلي للرمز بل يرى الثنائية حاضرة بين الثابت و المتحول» إذ يظل الرمز الدال ثابتاً 
في هيئته الاسمية و يتحول مدلوله و يتكاثر و يتعدد بتعدد رؤيا الصوقٍ و عمق بحربته و رسوخ 
قدمه في عالم التصوف, و هذا ما يجعل الخطاب الصوفيٍ ينهض على منهج المغايرة و المفارقة 
التي تنتج عن المعراج الصوثي و عالمه الخاص الذي لا يشبه سابقيه من الصوفية و لا اللاحقين 
له إذ لا بمكن البتة للمفارقة أن تعمل في تراكيب تحمل دلالة واحدة قطعية» بل لابدٌ من 
احتمال معنيين» على أقل تقدير» وقد تتراكب لمعاني والدلالات بحيث يصعب تحديد أيها 
المقصود . 

وإذا كان الأمر في الرمز الصوفي بالوصف الذي حدّده الكثير من الباحثين في الخطاب 
الصوف باعتباره قاراً ثابتاً بالقراءة السطحية» فإنه يفتقد الكثافة الإيحائية و هنا لا يعوّضل عليه في 
التعبير عن المتغير من الأحوال و الأذواق الصوفية التي تتغّرر من وقت إلى وقتء ذلك أن" الرمز 
الشعري الصوفٍ ينبع من صميم العمل الشعري و يتلون بحال التجربة و تفرد الأذواق و احتلافهاء 
لذلك فهو يبنى على الإيحاءات و الإيماءات» ما يكسب التجربة حيوية الاستمرار» و هو ما يعطي 
الرمز دور الوسيط الفاعل بين الظاهر ( الحضور)ء والباطن (الغياب)» ليتلون الغياب بلون و ذوق 
المتلقي» فتنتفي - عندئذ - صفة المواضعة الآلية المنطقية بين الرمز والمرموزء و هكذا يحمل الشعر 
اللغة على أن تقول أكثر مما تقول باعتمادها على لمح الإشارة » لا طول العبارة » من خلال ما 
يتركه الرمز في النفس من وضوح وغموض ف آن ذاته » فتتولد الإثارة والاستجابة » لذلك فإن الرمز 
لا يسمي الشيء و إنما يقاربه » لأن تسمية الشيء نعني قتله نمائيا!"/1ا, 

إن المقصود بالرمز الصوقٍ الذي نتعرّض إليه في هذه الفقرات هو تلك الإشارات الذكية 
الموحية التي تتلألاً في إبداعات القصائد الصوفية» وما يمكن أن تحمل من المعاني الضمنية 
المتراكينة حي "مغل مق تلك النشوض ‏ مشاحات 'شاسعة خطراء ميل بحي دود التيال؛ 
تتراقص في أطيافها الشموس «الأقمار» تجعل المتلقئ ينتقل بين دلالات متعددة» قد تكون 
متناقضة» يتلقها بطريقة تلقائية» ويراها تدور في فلك القيم المشعة بقدر من الغموض ان 


1 اين بوزيان: شعرية المخطاب الصوفي 5 الموروث العربي (مخطوط رسالة دكد رامأء ص: 2 
2 مصطفى ناصف)» الصورة الأدبية » ص»ء 155 . 
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وهنا يلتقي الرمز الصوفي بالرمز الأدبي لأنْ الرمز الصوقي - بمذا الفهم - على خصوصيته 
من حيث أسلوب التوظيف» وطريقة التلقي» يحمل مات فنية علاوة على تضمينه قيم المتصوّفة» 
وطريقتهم الخاصة في التعبير عن حالاتحم ومواحدهمء "ما يقيّد التعامل مع الرمز الصوقي» هو 
حمل دلالاته العميقة على ما يذهبون إليه من واردات ولطائف» وبحيث لا يمكن صرفه إلى أيّ 
وحود خارجي مادي» في حين تكون نواتج الرموز الأدبية خليطا من المكوّنات الداخلية 
والخارجية» لا حصرا على مقومات روحية مقصودة دون سواهاء مع التسليم بأن الرمز يمتد بعيدا 
لا يقف عند فكرة خاصة» بل يحتاج على الدوام إلى أن يعبرها إلى ما سواهاء وربما عبرها إلى ما 
يعارضها"!1). 

يرى عز الدين إسماعيل " النظر إلى الرمز في الشعر بوصفه مقابلا لعقيدة أو لأفكار 
بعينها , فإن هذا النظر يخطئ معن الرمز الفني ورمزية الشعر إجمالا , وهو عيب يتورط فيه بعض 
النقاد أحيانا فالرمز المقابل لعقيدة أو فكرة يخضع لعملية تحريد عقلي تختلف تماما عن العملية 
النفسية الني تصحب استكشاف الرمز وا 5 

فإننا إذا انطلقنا من مضمون هذه الفكرة نحد أن الشعر الصوفي ليس محرد شعر ناشئ عن 
عقيدة وفكر فلسفيء ولكنه ناشئ عن تحربة وحدانية صادقة ونفس فياضة اتصلت بخالقهاء 
فصفت وصقلت مرآتما , فتلقت الحقائق الإلية التي لم تحد فرصة للتعبير عنها سوى أن تستمد 
من مخزون الخيال صوراً رمزية ملائمة تعبر خلالها عن مشاعر راقية, فوصلت بالكشف إلى رموز 
ملائمة دون ترتيب أو وضع امجاور تحاه بجاورة في عملية آلية حسابية لإيجاد معادل موضوعي . 

يحمل الخطاب الصوفي في ثناياه فلسفة فنية غنية بالإيحاءات الدلالية» يتوسط بين عالم 
الحس و عال المكاشفة» فالصورة -إذن -تمتاز بالبعد الحسي» وجزئية الدلالة» في حين ينمو 
الرمز باتحاه التجربة والكلية» بما يجعله " واسطة بين اللامحدود والمحدود» ومن ثم فإنه يحمل على 
كليهما...» ويشير... إلى اتجاهين في آن واحد إلى نظام مثالي لا يتاح إلا بواسطة الخيال» وإلى 


2 -عز الدين إسماعيل: الشعر العربي المعاصر» قضاياه وظواهره الفنية والمعنوية» دار العودة, بييروت» ط:3 -21981 ص: 3 
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ما يعد قوام التجربة المادية» ويبدو هذا التعارض في شكل جهد مزدوج لا يفتأ يناضل ليصبح 
شيكا واحدا"ل2ا, 

إن مشاهدات الصوفي في عالم الخيال لا يمكن للغة أن تجسدها و لا للرمز أن ينبئ عن 
حباياهاء بل سيظل " الرمز يقاربها ولا يقولماء وتبقى المعاني في عمق واتساعء» وتعدد وثراء» إلآ 
أن الرمز يختلف عمقا وثراء» وكثافة وإيحاء من صوفٍ إلى آخرء بحسب الفوارق المعرفية» 
واختلاف الأذواق وخصوصية التجربة» وبذلك يكون الصوفٍ يستند إلى الواقع» ولكن يفارقه, 
نا 

إن أهمية الرمز تعود إلى ما يحوزه التعبير الرمزي من إمكانات كبيرة» وما يتيحه من فضاءات 
غير متناهية يتحرّك المبدع ونصه في مداراتماء إذ من شأن تلك الرموز الفنية أن " توسّع محالات 
الكبرة الميودة [لؤتسسانه وتوسم اللبدود الى حكن اللحوايس آنا ترك افبهنا أو حيتي "137 

يتطلّب الأمر للوقوف على خصوصية الرموز الصوفية» إرجاع محمول الرمز ودلالاته الغائرة 
العميقة إلى ما هو أعمق وأبعد من امثير الحسي لتلك الأحوال "التنزلات"» بحيث يصبح مؤشرا 
إلى حقول دلالية مترامية الأطراف تمتد ما امتد الخيال» لتواكب حالات مترائية لا تُدرك: إلا 
حدساً ولا يلم بما إلا إلحاماً وفتحاً. 

وكأنَ الرمز يقوم بعملية النقل ابمحازي المركب» فأساس الصورة نقل وادّعاءً من معنى حقيقي 
إلى معنى جديد على سبيل ابجاز» ويأتي التوظيف الرمزي لعدد من الصور المكتّفة» ليضيف إليها 
مسحة أخرى من التجريد» والبعد عن حسّيتها الأساسية والطارئة» وبمذا تتضاعف مرات النقل 
والادعاء بما يفضي إلى شيء من الغموضء» وأحيانا بعض من التعقيد. 

فتوظيف الرمز في الخطاب الصوثي يراهن على تقريب امحردات بواسطة المحسوسات إلى 
الأذهان» لتكون الشيفرة بين يدي القارئ الذي درج على تلقي مثل هذه القصائد ما دامت لغة 


1 - عاطف جودة نصر» الرمز الشعري عند الصوفية» » ص١‏ 11 . 
- أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي ( مخطوط) رسالة دكتوراه.: ص: 249 
7 - شاكر عبد الحميد, الحلم والرمز والأسطورة» الميئة المصرية العامة للكتاب» ط: 1» 1998م ص: 08. 
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الصوفية تفتقر إلى ضبط آليات اشتغالها التي لم تكتشف بعدء لذلك لا مناص من إجراء 
الآليات التقليدية من تشبيه واستعارة ورمز وغيرها. 


ا ل معرفية» إذ لا لغة تعبّر عن تلك 
النفحات والمواحيد التي وحدها الصوفي» فتأني لغته متوترة 0 حاله. زئبقية تحاول أن تقول ما 
لا يقال» فيخرج المخنطاب ملغزاً مشفراً يحيل إلى كثافة دلالية لا تحيط بما الآليات الإدراكية التي 
دأبت على تلقي خطاب معياري ينسج على القالب ولمنوال ولم تتدرب ذائقته على مثل هذه 
الأقوال المدهشة الصادمة» لغة مصدرها الخيال المبدع الذي هو نواة الإبداع في الفكر الصوني. 


و بمذا الخرق الذي يحدثه الخطاب الصوفي على مستوى الدلالة يجعل القراءة منفتحة على 
احتمالات شتىء لا تستقر على أحادية القراءة» ذلك أن" الرمز الصوفي لم يكن قوالب تعبيرية 
ثابتة» وأن لغته ليست من النمط التقليدي الموروث أو من الشائع المتداول» إلا أن الثابت 
عندهم هو نظام التحول والتماهي والبرزحية هذه المفاهيم التي تحرف هوية الفات :إلى أن الات 
عندهم هو بنية نظام المعرفة» الذي يؤسس لنظام هذا الخرق» إذ يظل كلامهم الإبداعي لا 
التنظيري شعرا كان أم نثرا من قبيل المتشابه يحتمل القراءات المتعددة والتأويل المحتلف"/1), 


إن تمركز فعل التلقي في الثابت هما ألفته الذائقة الجماعية جعل من الخطاب الصوقٍ شعره 
ونثره مهمّشاً وممقوتء فقد خلت كتب الطبقات من ذكره» ذلك أن فعل التلقي قد كرسته قوانين 
ثابته قارة ثبات المنهج الذي يتحكم في مقولاتماء و لهذا لم تستجب للمتغيّر من الأذواق» إذ 
هيمن المنطقي والعقلي على اللغة المشكّلة للخطاب الإبداعي الي بما جعلها حبيسة القوالب 
الجاهزة» وهو ما الم تتوافق معه لغة التصوف المؤسسة على الخيال المبدع والانفعال والوجدان» 
وقد أثبتت الدراسات العقلانية فشلها في التعامل مع العقل مع لغة آتية من اللاشعور» فلم 
تستطع هذه الدراسات إدارك جانب مهم من كلية الإنسان» وما البحث عن البدائل المنهجية 
لمقاربة الخطابات الأدبية إلا دليل على قصور المناهج الكلاسيكية التي كرّست تقديس الإتباع 


+ - تحن بوزيان: شغرية الطاب الغيوق. .ف :المورونث العَري (غخطوظ زسالة 'دكتؤراة)ء أعن 339/1 
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والاقتداء فارضة منطق التجانس وأعلت من شأن المعيار والقالب والمنوال فصار هو النموذج 


الذي به ينتدئ: 


إن اللغة بقصورها الدلااللي شكلت عائقاً و هاحساً للصوفٍ الذي احترق الآفاق ولم يجد 
للتعبير عن فيوضاته إلا الألفاظ التي التصقت آلياً بما هو محسوس متعين من جنس الصور 
و المعقولات» "وهكذا فإِنّ ما تتغيا الألفاظ تسميته ليس إلا صورة» تلتقطها الذات الكاتبة 
بذوق خاص فتتبدى لها آليات هذه الصورة بما يجعل فعل التسمية رهانا خاصاء تنحو فيه 
الذات الكاتبة منحى خاصا يُهيئها بتطويع المعجم و استيعاب التجربة» لتكون الألفاظ من 
جنس المتحدث عنه؛ فالمتحدث عنه تك والألفاظ الدالة عليه تروم الإشارة إلى طرفي التجلى 
ف تداحلي"/1) 


الرموز الصوفية: من الاستعمالات المجازية إلى التعبيرات العرفانية : 


يصطدم الصوفٍ بحاحز اللغة التي لا تستطيع حمل أذواقه ومواحيده» فيعيد التصرّف فيها 
لثقارب بعض لطائفه» ويهمذا تنزاح هذه اللغة عن المألوف وتلج باب العجيب والمدهش. 


وكمذا الخرق الذي يحدث على مستوى اللغة يقع المتلقي في صدمة معرفية» فلا تطابق ولا 
تماثل على مستوى عنصر الدلالة بين اللغتين» لغة المطلق اللامحدود واللاتحائي» ولغة النسبي 
سجين الزمان والمكان ومقتضياتحماء وكل محاولة للتأويل يعتبر لغة ثالثة تبعد عن اللغة الأولى 
بضعف المسافة حيث لا يمكن أبداً القطع بوحه من وجوه الدلالة» ويظل القول الصوفي رهين 
امحتمل والممكن» أي رهن المتخيل والشعري بما يفتحه من آفاق وأكوان واسعة .... عالم 
الدهش والحيرة التي تنشدهما التجربة والسفر الصوفيان باعتبارهما رحلة نحو محاولة الاتصال 
بالمطلق (2), 

و في محاولة من الصوفية لإقامة التواصل لحأوا إلى استعمال الأساليب المألوفة في التراث 


العرقء فاععمدوا :على «الخرون (الشعرزي الذي ححلنه شعراء العزل و الثمزة و الرنعلة ى الطبيعة:.: 


1 - خالد بلقاسم: الكتابة والتصوف عند محبي الدين بن عربي» ص: 177. 
م ينظر: محمد زايد: أدبية النص الصوفي» ص: 05. 
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لتكون معادلاً موضوعياً يقاربون من خلاله لحظات النشوة التي يعيشوتماء فاستعاروا " ألفاظ 
اعد الفرليق و الشيزين والقاظ معييع واتعاء يواهم لدلالة بلطن معان يوي" ذلك 

" الرمز في القصيدة هو نقلها إلى حوٌ روحي تلوق عق الوق 1 دنه بالوي 00 وكان 
رمز الأنثى الأكثر تداولا في الشعر الصوفٍ, 


يبرّر ابن عربي لحوء الصوفية إلى رمز المرأة للتعبير عن حالات العشق الإلمي بتخريجات 
أنطولوجية قائلاً: " أعظم ظهور لله تعالى هو تحليه في المرأة للرحل وفى الرجل للمرأة وذلك أن 
لله أوحد هذا المحلوق المسمى إنسانا حبا له وتوددا إليه فهو الودود» ثم ينفخ فيه من روحه فما 
اشتاق إلا لنفسه» ثم اشتق له منها شخصا على صورته, ماه امرأة» فظهرت هذه المرأة بصورة 
تشبه صورته فحن إليها حنين الشيء إلى نفسه» وحنت إليه حنين الشيء إلى وطنه"/3), 


لقد جعل الصوفي من الحسد الأنثوي قبسا من الحماليات الإلحية وبالتاللي أجمل وأعظم 
مظهر من مظاهر الألوهية المبدعة» فالصوفي لا يقف عند ذات المرأة من حيث أنوثتهاء إذ الفعل 
الجنسي ليس مبدأ من مبادئ السيطرة الذكورية على الأنثى» بل إنه يسمو بالجسد الأنثوي إلى 
أعلى مرتبة في الوحود: مرتبة الكمال الوحودي» ولذلك يقول ابن عربي؛ " من عرف قدر 
النساء وسرهن ١‏ يزهد 2 حبّهن» بل من كمال العارف خُبّهُنٌ فإنه ميراث نبوي وحب 
0" )4( 

اتخذ الصوفية من الأنثى - المعنى المعياري - رمزاً موحياً يقاربون من خلاله حالات العشق 
و الوَلّه من المتلقّين وحاولوا التأليف به بين العشقين الحمسي 5 الإلهي ؛ ذلك 0 عن عا من 
رموز الجمال المطلق» وحين يبثها الشاعر وحده فإنما هو في الحقيقة يعبر عمًا ترة هر إليه ؟ الحق 
و الجمال» يقول ابن عربي مبررا توظيفن رمز المرأة 2 الخطابات الصوفية: "إذا شاهد البجل الحق 


2 المرأة كان شهودا 2 منفعل» وإذا شاهده عنه - شاهده 2 فاعل» وإذا شاهده 2 نفسه - من 


- على الخنطيب: اتجاهات الأدب الصوفي بين الحلاج وابن عربي -ص: 487. 
* - عبد المنعم خحفاجي, الأدب في التراث الصوفي - مكتبة غريب - القاهرة - د.ط -د.ت - ص: 226. 
3 - محبي الدين بن عربي ؛ الفتوحات المكية»ج: 2 ص؛ 295. 
“- المصدر نفسه, ج: 3» ص: 140. 
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حيث ظهور المرأة عنه - شاهده في فاعل» وإذا شاهده ف نفسه من غير استحضار صورة ما 
تكون عنه كان شهوده في منفعل عن الحق بلا واسطة؛ فشهوده للحق في المرأة أتم وأكمل؛ لأنه 
يشاهد الحق من حيث هو فاعل منفعل...فلهذا أحب النبي عليه الصلاة والسلام النساء 
لكمال شهود الحق فيهن» إذ لا يشاهد الحق جردا عن المواد أبداء فإن الله بالذات غني عن 
العالمين» وإذا كان الأمر من هذا الوحه ممتعا ولم تكن الشهادة إلا في مادة» فشهود الحق في 
النساء أعظم الشهود ار 

لقد استعار الصوفية أساليب العرب في التعبير عن العشق الإنساني واتخذوا ذلك وسيلة 
كَنية تمكنهم من الكشف عن المعاني الصوفية المختلفة» وكانت هذه الاستعارة مقصودة بالذات» 
لغرض فني ينشأ من خحلاله التواصل بين الخطاب الصوفي و بين المتلقي. 

إذا كانت الأساليب الغزلية التقليدية تحتم بموضوع العشق في صورته الإنسانية أساسا إتما 
تخالف أساليب العشق الصوفي الذي يرتبط بالمطلق أو يجمع بين الإنساني والإلمي» إن القطيعة 
ليبيت 'مطلقة بق الضرويق من العشق» يل.عناك غائل .بين العاققين من الصضوفية والعاشقين 
العذريين. 


لقد أبدع شعراء التصوف في شعرهم الغزلي» إذ نقلوا موضوع الغزل العذري من أجوائه 
الحسية» وحلّقوا إلى الأحواء النورانية» لتكون الأنثى معادلا موضوعياً به يعبر الصوفي عن هيامه 
وعشقه للذات الإلهية» فقد أصّل لهذا الفن شعراء التصوف بدء من رابعة العدوية» مروراً بابن 
الفارضء و لا تزال القصائد الصوفية المشحونة بامحبة الإلمية تتوالى إلى يومنا هذا. 


استعان الصوفية للتعبير عن معنى الحب الإلحي بالغزل العذري إذ وجدوا فيه لبنات جاهزة 
لتشكيل قصائد تعبر عن حب المطلق» فقد رمزوا به إلى أحوالهم» ومن ذلك قول أبي بكر 
الشبلي: "يا قوم هذا محنون بني عامر كان يقول: أنا ليلى» فكان يغيب بليلى عن ليلى حتى 
قلق تتنياح اللن ».و قله خرن كل نعل ترك لدان :وت يدوق الأ شاد كلوا نبل 31 


و ع 


3 نحيي الدين بن عربي : الفتوحات المكية ج:2 4 ص 2, 
7 - أبو نصر السراج الطوسي: المي » ص: 308. 
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ولم تخل قصائد الصوفية من ذكر أسماء المعشوقات التي حفل بما الشعر العربي وما ارتبط 
بمن من قصص الغرام والهيام... بي اتخذوا من هذه اللبنات رموزا مع ما تحمله من دلالى على 
المحكان والزمان والإحساسء "فالحب وسيلة من وسائل التعبير التصويرية عن مختلف المواطن 
ال الا 


إن الآليات التي تحكم علاقة الحق بالرحل هي عينها التي تحكم علاقة الرحل بالمرأة في 
تصور الصوفية منذ أن خلق الله الخلق بدءً من آدم و حواءء» فآدم هو الصورة التي رأى الحق فيها 
أسماءه وهو عين ما يربط آدم بحواء فلما خلق الله آدم اشتق له منه شخصاً على صورته سماه 
امرأة فظهرت بصورته» فحن إليها حنين الشيء ال وأحبها كما أحب الله "من خلقه 
على صورته وأسجد له ملائكته النورانيين"/2أ» رؤية الحق لنفسه في غيره تماثل رؤية الرحل لنفسه 
في المرأة» ومن هنا وقعت المناسبة " والصورة أعظم مناسبة وأحلها وأكملها: فَإِنما زوج أي 
شفعت وجود الحق. كما كانت المرأة شفعت بوجودها الرحل فصيرته زوجاء فظهرت الثلاثة: 
حق ورجحل 0 

تتميز النظرة الصوفية للمرأة عن النظرة الشبقية الإيروتيكية التي شاعت في الكتابات و 
المماسات منذ أن خلق الله الإنسان» بتجريد المرأة من التصور القاصر الذي امحتزل مكانتها في 
الحياة المادية في اللذة و المتعة الجنسية» فالحب الصوفي "حاول أن يخرج بصورة المرأة من 
التصورات الفقهية والشعرية والايروتيكية الجنسية التي كانت متداولة في الثقافة العربية والإسلامية 


(- بحيب محمد البهبيتي: تاريخ الشعر العربي من البداية إلى أواخخر القرن الثالث الحجريء دار الفكرء مكتبة الخانجي» القاهرة د.طء 
01 ص: 98. 

- بي الدين بن عربي:؛ فصوص الحكمء ص: 216. 

7 «الضدر نفسة عن 48: 

م ا 216 
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قديما والتي احتزلت صورة المرأة إلى مبدإ ثابت هو النهم الجنسي» وحاولت انطلاقا من ذلك 
تطويق الجسد الأنثوي بالأخلاق والقيم التي تود ار عا مايه كانه ا 

إن فرادة النظرة الصوفية للمرأة لا تعكس إعجاباً انفعالياً يخضع لمنطق الرغبة الجنسية 
فيزول بزوال المتعة» وإِنما تعبر عن تحربة روحية عميقة» إذ يذهب "المتصوفة إلى القول بلا تحائية 
صور التجلي إذ ليس لما حد تنتهي عنده؛ وإن الله في تحليه لا يتكرر فلا يتجلى بصورة واحدة 
مرتين وأن كل جحل يعطي خلقا جديدا ويذهب بخلق ...في هذا الإطار تبرز المرأة بوصفها رمزا 
على الله المتجلي في شكل محسوس وصورة فيزيائيةا)» بذلك يعي المحب محبوبه المتعالي في هذا 
الشكل الفيزيائي أو ذلكء؛ وهنا يمكن أن نعاين التركيب المزدوج للحب الذي يجمع بين الطبيعي 
والروحي» هكذا ينشط الخيال الإبداعي للمتصوف متجها في فعالية إلى التوحيد بين العلو 
المنحلي والصورة التي تحلى فيها!ة. 

إن جمال المرأة تحك من تحليّات الله تعالى» ومظهر من مظاهر عظمته؛ لذلك فإن حب 
المرأة وعشقها منبثق من صورتها المتجلية ذلك أن "شهود الحق في النساء أعظم الشهود وأكمله. 
وأعظم الوصلة لكالا تنكشف الأنثى بوصفها تجسيداً للحب الإلمي الذي يحيل إلى تحلي 
اللاهوت ف الناسوت» وشفرة أستطيقية توحي بانسجام الروحي والماديء والمطلق والمقيد في 
الأشكال المتعينة(ة, 


لقد احتزل شعراء الغزل المرأة في الصورة السلبية» إذ بجدهم يتغنون بالمرأة كوسيلة للمتعة 
وإشباع الرغبة الجنسية لا غير. ومن ثم يمكن القول إن المرأة في النصوص الصوفية "أصبحت هي 
المظهر الأعلى للحياة بل هي مبدأ الحياة الإنسانية. إن المرأة في صورتما الوحودية تكثيف 
لجال الكري اردع شرن احم كع اطق ليه وله المتمية . 


' - منصف عبد الحق» الكتابة والتجربة الصوفية (نموذج ابن عربي)» منشورات عكاظ» الرباط» ط:1» 1988, ص: 430. 
7 - عبد الحق» الكتابة والتجربة الصوفية (نموذج ابن عربي)ء ص:143. 

لايح س1 

“دعي الدين بن عزني ؟ القوحات امكيف ج21 :طن :190. 

”- عاطف جودة نصر؛ الرمز الشعري عند الصوفية » ص:147. 

7 - منصف عبد الحق, الكتابة والتجربة الصوفية» ص؛ 430. 
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وفي هذا السياق نلاحظ احتفاء الصوفية بالمرأة وحديثهم عن الأمهات الأوليات والآباء 
الأوائل والتوالح الحسي والمعنوي داخل إطار كوني حي» و كمثال على الإعلاء لمكانة المرأة يقول 
ابن عربي؟" إن الإنسان ابن أمّه حقيقة والروح ابن طبيعة بدنه وهي أمه الذي أرضعته ونشأ في 
بطنها وتغذى بدمهاء وإن من وفقه الله وكرم عبوديته» رجح جانب أمه لأنما أحق به لظهور 
نشأته ووحود عينه» فهو لأبيه ابن فراش» وهو ابن لأمه حقيقة"[1). 

إن مغامرة الخطاب الصوفي في تحربة وصف جمال المرأة وحب الأنثى تبلغ منتهاها في بلوغ 
إدراك باطني للجمال الإلحي» إنما مسيرة شاقة تبدأ من النسبي المقيد والدنيوي وتصل إلى مراتب 
المطلق اللامتناهي والمقدس, ولهذا كان الشعر الصوفي في دروب جمال المرأة المقيد» عتبة 
للانطلاق نحو عوالم المطلق التي تدعو دعوة ملحة للاقتراب أكثر منهأ2). 

لقد حاول الخطاب الصوفي أن يخرج صورة المرأة من التصورات النمطية "الشعرية 
والإيروتيكية الجنسية التي كانت متداولة في الثقافة العربية والإسلامية قديما والتي احتزلت صورة 
المرأة إلى مبدأ ثابت هو النهم الجنسي» وحاولت انطلاقا من ذلك تطويق الجسد الأننوي 
بالأخلاق والقيم التي تقيده أكثر ما تعطيه إمكانية ا 

إلا أن الأمر لدى الصوفية يتعلّق بإعادة النظر في علاقة الإنسان بمسألة الأنوثئة كمسألة 
دينية -ثقافية أكثر ما هي مسألة اجتماعية» فأغلب النصوص الصوفية التي تعرض للمرأة خاضعة 
لمسحة دينية وليس بإمكاتنا التحلّص منها -غير أتما من جهة أخرى حاولت أن تخرج بصورة 
المرأة من الطرح الفقهي النفعي من ناحية» ومن الصورة السلبية التي بحدها لدى شعراء الغزل 
الذين يتغنون بالمرأة وسيلة للمتعة وإشباع الرغبة الجنسية لا غير» ومن ثم يمكن القول إن المرأة في 
النصوص الصوفية أصبحت هي المظهر الأعلى للحياة بل هي مبدأ الحياة الإنسانية. 


4 محيي الدين بن عربي : الفتوحات المكيةع 6 4 ص : 247. 
0 سليمان القرشي» الحضور الأنثوي قُ التجربة الصوفية بين الجمالي والقدسي» محلة: فكر ونقد عدد: 40؛ 22004 ص:60 
3 - منصف عبد الحق» الكتابة والتجربة الصوفية» ص؛ 430. 
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يبدو أن ما بميز التصوريْن الفقهي والشبقي الجنسي هو النظرة الأخلاقية المشحونة بالقيم 
والمعايير التى تسحب على الماهية الأنثوية كل الصفات السلبية. لذلك فإن النظرة الأحلاقية غير 
قادرة على اكتشاف ذلك العمق السري للتجربة الإنسانية في بعديها الأنثوي والذكوري» 
والتحول بالتالي إلى نظرة استطيقية لا تنظر للعالم على أساس النظرة المعيارية ولكن على أساس 
النظرة الجمالية التى تقصد اكتشاف ما هو سري داخل الواقع الإنساني لا اعتباره معطى رديئا 
00007 وهذا ما حققته التجربة الصوفية في نظرتها للمرأة» فالمرأة صورتما الوحودية هي 
تحسيد للجمال الكوني وليست بجحرد حس يخضع لمنطق الرغبة والمتعة الجنسية» و في هذا يقول 
ابن عربي: "وليس في العالم المحلوق أعظم قوة من المرأة لسر لا يعرفه إلا من عرف قيم وجود 
العام وبأي حركة أوجده الحق 120 

وقد ربط الصوفية بين المرأة وبين الوجود المنفعل» إذ يظهر هذا الربط باعتبار فعل التأثير 
والتأثر أو باصطلاح الصوفية الوجود "الفاعل والمنفعل" فالصوفية "يجعلون من الأنوثة و الذكورة 
مبدأين محردين يسريان في الكون كفاعلية وانفعال» من منطلق أء الفاعلية تأثير والانفعال أنوثة 
وتلق تاكن ف إن اللرأة أسيهت الطبيعة م كرفا عتلة الانتعال: قيها وليد لجل ولك /3ا 


يُوْظفُ الصوفية في قصائد الغزل المعجم الغزلي المعروف لغة ومناخاً ودلالة» فتكون ألفاظ 
القصيدة من المتداولة في الشعر العربي الجاهلي وبعد الجاهلي هي المشكلة للقصيدة الصوفيء 
فصورة المرأة والحالات التي يصفها العاشق المكان من الغرام والوجحد والعشق» الكرب والحزن 
والخراف كلها تشكل. ينات" لبناء. القصيلة" الضوقية: لكن ١‏ حمولة -عرفائية: على الرغم امن 
الاحتفاظ بالحقل الدلالي التي يتحكم في بناء لغة القصيدة» فالمناسبة بين الرمز المرموز له تأأحذ 
حجز الزاوية في التشكيل الشعري» "و لذا يجب أن يكون بينهما سبب» وإلا تعطلت العملية 
الرمزية» وتحولت إلى محرد هذر يعيب الشفرة» و تتحول إلى بحرد رصف للكلمات ليس بينها رابط 
إلا في ذهن منشأهاء و لذلك فهي لا تؤدي وظيفتها الفنية و الجمالية و حتى التواصلية» إلا بعد 


1 ا مرجع نفسهء» ص:438. 
7 محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» جَ :2 ص: 466, 
7- المصدر نفسهء ج: 1» ص:49. 
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مراعاة مدى انسجامها مع المتلقي» و تكمن الصعوبة حدَّها في جعل تلك الرموز تدّخر قدراً من 
الجمالية» وبضغط المعنى و تركيز الدلالة» و إلا تحول إلى رمز ناتئ مسطح يرتبط فيه الرمز بالرموز 
كارتباط الدال - عرفياً - بالمدلول ويتحوّل إلى رمز موضوعي يقول و لا يوحي "11 
لقد صار الرمز" الوسيلة الوحيدة للرؤيا المرَكّبة البيي تصل ما بين الماضي والحاضر والمستقبل» 
وتوائم ما بين الإقليمي والقومي والإنساني» وتمزج ما بين الخاص والعام في جدل المعاني المتعددة 
والدلاللات المكبكا"ك , 

لذلك فإن الرمز في الخطاب الصوفٍ ليس ساكناً و ل يُوْتَ به تعسّفاًء بل كانت المناسبة 
بينه و بين الحالات التي يتذوّقها الصوفية أثناء معراحهم متشابمة» فحالات الفراق و الشوق التي 
يعيشها الشاعر الحسي أثناء انفصاله عن محبوبته تتشابه مع حالات الصوفي الذي يحنٌ إلى لقاء 
الأصل؛ فلما تشابمت الحالات تشابحت الألفاظ و العبارات المشكلة للنسق التعبيري » وهنا يقع 
الإيهام بين الدلالة الحقيقية و الدلالة المستعارة» و تكمن براعة الإبداع حينما يصطدم المتلقّي 
بقصائد لا يفرّق فيها بين المادي الحسي و بين الخياللي» و قد خضع تشكيل القصيدة الغزلية في 
تركيب رمز المرأة إلى أمشاج من مذهبين رائدين في فن الغزل» "فأحذوا من الغزل الصريح شيئاً 
من الحسية الشهوانية والتغيّ بمظاهر اللحمال الفيزيائي» واستعاروا من الغزل العذري لغته المفعمة 
بالتعالبي والتطهر والعفة والمعاناة والرومانسية التي تدور حول المجر وتمنى الوصال» ومزحوا هذين 
النمطين ف بناء شعرى مرموز ل يكن بمعزل عن تصورات غنوصية خاصة تعد في نظرنا الأساس 
رعق وار اله تعر لي 

لا يخفى على التأثّل للخطاب الصوفٍ في موضوع الغزل تأنه بالتراث الغزي» وتخصوصاً 
العذري منه وهذا ظاهر من ذكر معشوقات العرب العذريات أمثال: أسماء» ليلى» لبى» سعدى 
؛ هندء ... وغيرهن من النسوة اللواقي حظيّن بحضور مكدّف في القصيدة التقليدية» واللواتي 
فكلق اليناف انناسية اق خطاب الخرل الوق يقول انن غرى: فق هذا الضددة” 


( - أحمد بوزيان: شعرية الخطاب الصوفي في الموروث العربي (مخطوط رسالة دكتوراه)» ص: 340. 
5 عبد العزيز المقالح :الشعر بين الرؤيا والتشكيل» دار طلاس» دمشق» ط:1» 1983. ص: 100. 
3 - نصر عاطف جودة: الرمز الشعري عند الصوفية: ص: 149. 
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ني لَأَهْوَاهَا وَ أَهْوَى فُرْبَهًا مني وَ أَهْوَى كل مَنْ يَهْوَاهَا 
وَرَيْنَبُ عدن و داه وق نر ا و5 لك 
جل لبق و الرباك َثْرَابُ مِنْ حْبّي لَهَا مَخيَام(0) 


هذه أسماء نسوة كنى بما ابن عربي و غيره من الصوفية عن الذات الإلحية» و الذي 
أبرزها لهم هو حبهم لماء لم يجد الصوفية بدائل موضوعية يعبّرون من خلالما على لحظات 
القرب و النشوة من أصلهمء فهذه العلامات الجاهزة التي اشتغل عليها الشعر الغزلي في 
التراث العربي تعتبر المتنفّس الوحيد لدى الصوفية» و في هذا نظرة حديدة للمرأة» إذ يحاول 
الصوفي إلباسها ثوباً رمزياً فلسفياً وإخراجها من النظرة النفعية التي صاحبّتها لمدة طويلة» و 
ليس معنى هذا إغلاق الدلالة الخاصة بتلك الأسحماء وما تشير إليه وَإِنما محاولة بث مكامن 
النفس العاشقة من خلالهاء حتى تمثل معادلاً موضوعياً وتصويرياً» وإيصال ذلك إلى وجدان 
المتلقي الذي حجبت عنه الحقائق خحلف هذه الرموز, "فالصور المحسوسة كمذا الاعتبار لغة 
حية تتحدث بما الحقيقة إليناء والشاعر وحده هو القادر على التقاط هذه اللغة وتحويلها إلى 


رموزء كما تبدو هذه الصور وحدة جامعة بين الديمومة والفناء"21). 


و“قل الشغل' الضوفية الرضيد الفتعري الذي كه “ترات شمر الغزل :و جعلوة أيقوية :دالة 
يشعُلوتما من خلال اللبنات التي تشكّلت منها القصيدة العمودية الغزلية» و يعبرون عن بعض 
الخلجات التي تقذفها الأذواق الصوفية» و من موضوعات الشعرية العربية إلى حانب موضوعة 
المرأة بحد موضوعة الرحلة» و موضوعة الخمرة» وقد سجّلت هذه الموضوعات حضوراً بارزاً في 
هندسة الخطاب الشعري الصوفي» فقد" استقى الشعراء الصوفية موضوعة الغزل من رحم 
الموروث الشعري» فأقاصيص الغرام العفيف وحكايات الحب العذري قد اكتسبت دلالات 
جحديدة من خلال ما أضفاه الشاعر الصوق عليها من تلويحات ورموز ألّفت بي 0 
الإنساني والعشق الإلحي لما يجمع بينهما من ولع ووله ووحد و اكتواء وتطلّعاً إلى الوصال/3 


(- محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» ج:3 » ص: 314 
*- نصر عاطف جودة: الرمز الشعري عند الصوفية» ص: 48. 

- ينظر: عاطف جودة نصر : شعر عمر بن الفارض (دراسة في فن الشعر الصوقي)» دار الأندلسء بيروت» ط:01, 21982 
11 
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لقد كان للحب الإلحي النصيب الأوفر في الشعر الصوفي نظراً لما كان لهذا الحب من تأثير 
على الذوق ومشاعر الصوفية» و قد نَظَمَ ذو النون المصري الشّعر الصريح في الحب الإلحمي 


لاف قن اندم واد قي سَقَمَا 
ضَبَّعَتَ نَفسِي سَيّدي فُرْدَهَا ل 1 


و توالت رموز النسوة في الإبداعات الصوفية» فلا تكاد تخلو قصيدة صوفية قديمة أو 
حديثة من التغرّل بالنسوة ظاهرياًء أما باطنياً فتعبير عن حالات ذوقية يجدها الصوفية لحظة 
اقتراكحم من الذات العلية» فامحبة الإلهية هي محرّك الأشواق الصوفية» يربطوتا بالمعرفة» إذ لا محبة 
من غير معرفة» يقول ابن عربي: 

وَ لَوْلِ 07 الوِدَادُ وَ لَوْلَا القَفْرْ مَا عُبِدَ الْجَوَادُ 
فَعَيْنْ الْحُْبّ 0 عَيْنُ الْكَوْنِ منة وَعَيْلَهُوَ َظْهَرَهُ الوداذ|2) 


يلاحظ المتتبّع للففناعة لصوف مخطرا ونا الباق للك أن الشاعر الصوفي يعود إلى 
شعر الغزل عامة» والغزل العذري خاصة. عاملاً على إعادة إنتاحه و تأويله من خلال أفق 
انتظار مغاير عمدته المصدر العرفاني لرمز المرأة سعياً لبناء دلالة جديدة» وتربط تلك العودة 
إلى الشعر الغزلي العذري ببواعث ثلاثة أساسية" تتمثل في: 


الباعث الأول : يمكن أن نطلق عليه "شيفرة التواصل"» إذ ذكر ابن عربي دواعي نظمه 
لديوان ترجمان الأشواق بلسان الغزل و التشبيب" لتعشق النفوس بهذه العبارات» فتتوفر 
الدواعي على الإصغاء إليها'!3)» و في هذا إشارة واضحة لإقامة التواصل؛ كون العبارة بلسان 
الغزل تلب المتلقّي إلى الاستمتاع بحمالية هذا الجنس من الخطابات, 


- سميح عاطف الزين »الصوفية في نظر الإسلام» ص: 300. 
4 محيي الدين بن عربي: الفتوحات المكية» 6 2 ص: 209 
١‏ - محيي الدين بن عربي: ترجمان الأشواق» ص: 10. 
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الباعث الثاني 5 يتعلق بوحود ملامح متقاربة بين التجربة العذرية و التجربة الصوفية» و 
قد أوحزت الباحثة حديجة توفيق هذه الملامح فيما 38 : 

أ-2 غائية الحب ؛ و في هذا الصدد يقول عاطف حودة نصر»" ومما يتم التناظر 
بن شد الغذرئ و :شدر الحن العنوق اننا تعرل.عن الآرك العاعلة» أو قل نا خنفان 
مقزلة لي للك ريق ل تكن اميف غانة ورا عيوب 1 

ب - هاجس الانفصام : ونلخص هذا المعنى في أن انفصام الرحل عن المرأة يذكر 
العارف الصوفي بانفصام الإنسان عن أصله الإلمي » وذلك باعتبار أن المرأة في الأصل 
انفصمت ؛ في صورة حواء؛ عن الرحل حينما خرحت من ضلع آدم » وهكذا يقول ابن 
عربي: "حن آدم إليها حنينه إلى نفسهء لأنما جزء منه» و حنّت حواء إليه لكونه موطنها 
الع ل ا 

الباعث الثالث: متصل بالنسق العرفاتي للحب الذي يعتبر الحب الإلحي أصلا لأنواع 
الحب الأخرى سواء اتصلت بحب طبيعي » أم بحب المعاني» يقول ابن عربي عن أصل هذا 
الحب: "جا" لعي انض لق قاسو الكو العقعك قد قن ال تطبه كحم واف 1 
و هندء و ليلى و الدنيا و الدرهم و الجاه» و كل محبوب في العالم » فأفنت الشعراء كلامها 
في الموحودات و هم لا يعلمون » و العارفون لم يسمعوا شعراء و لا لغزا » و لا مديحا ولا 


ف كسم عات فنا ل اللا 


ومن خلال هذا التضور العرفاتي نالاحظ الصوفي يرى حب المرأة فرعاً من حب كلىٌ 
و أصلي بثّله الحب الإلمي » يقول أحمد بن سهل عطاء: 


َرَت لأهلٍ الْحب عُضا من الْهَوَى 2 وَلَمْ يك يَذْرِي ما الْهى أَحَد قَبْلِي 


' - حديجة توفيق: التلقي في الشعر الصوفيء ص: 64. 

7 - عاطف جودة نصر: الرمز الشعري عند الصوفية» ص:132. 
3 - محيي الدين بن عربي؛ الفتوحات المكية» ج: 2 ص:249. 
“- ابن عربي الفتوحات المكية السفر الثاني ص: 83. 
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رَقَ أَغْصَاناً و أَبَْعَ صَبْوَةَ وَأَعْمَّبِ 2 لي مُرًا مِنَ التَمْر المح (0) 

إن العبارات والرموز و التلويحات التي بحدها في الخطاب الصوقٍ هي رموز شعرية منحت 
الشاعر مزيداً من الحرية يعبّر بها عن اللامرئي و عن اللامحسوس وغير العادي بدءً من المرئي 
وا محسوس والعادي» فالقارئ العادي لمثل هذه الموضوعات يظنٌ نفسه أمام رائعة من روائع مجنون 
ليلى أو كُتَيّر عرّة أو جميل بثينة» إذ لا شيء يصرف دلالتها الظاهرة إلى دلالة باطنية» "فالشعر 
الغزلي قد أضحى قوالب ناقلة لشهوات ونزوات» [فأفرغها الصوفية] من دلالتها المادية القريبة» 
و شحنوها بدلالاتمم الروحية العميقة» و فعلوا الأمر ذاته مع الشعر الخمري و شعر الطبيعة» بما 


ينّسق وتصوّراتهم ال و ل كار 


إن الشعر الغزلي الصوثي يحمل في طيّاته العلاقة بين الصوفي و الخالق كما هي علاقة العشق الولمان 
بمحبوبته» إذ ينقل حالات" وجدانية بين الرحل و المرأة» ...وتوهم أنه شعور إنساني » أسمت به 
الذات الإنسانية في علاقتها بالمرأة المعشوقة» ذلك الحب الذي يراوح بين الشوق والهيام إلى أن يصل 
لمك شرن انها رار شك عياب السب ود غذاباتت القراقة وا افو الل 

و مخافه الوهم الذي يقع فيه المتلقى العادي دعت ابن عربي إلى اعتبارات الباطن من هذه 


الألفاظ المدنّسة التى تُشحن بما الكثير من القصائد الصوفية» منبّهاً على عدم الاعتماد على ما 
تمده ألفاظ اللغة من دلالات سطحية: 


كلما أذْكْرّْه منْ طلل أو يموع أؤ مَعَانٍ كلما 
أو بدور فى خحدور أَفَلَتْ أو شْمّوس أَوْ نبتات أنجهمًا 
أ( تناع كاقيناك تيد طَالقات كَشُْمُوس أَؤ دما 


+ - جودة نصر: الرمز الشعري عند الصوفية ص:40 -41, 

7 - بومدين كروم: أبو الحسن الششتري حياته و شعره؛ (مخطوط رسالة دكتوراه)» ص: 63. 

5 محمد بلحسين: النزعة الصوفية قي شعر التسايية الظريف مخطوط رسالة ماجستير)ء إشراف أرد مختار حبار» جامعة السانيا 
وهران» 2004/2003: ص:15. 
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كُلّم أَذْكُرْهُ مما جَرَى ذَكْرْهُ أَؤ مِنْلْهُأَنْ تَفَهَمَا 
مِنه أَسْرَارٌ وَأنوَارٌ جَلََتْ أو عَلَتْ جَاءَ بِهَا رت السّمَا 
لِفْوَادِي أؤ رقي انان مَالي مِنْ شُرُوطٍ العُلَمَا 
صِفَةٌ فُدُبِيَةٌ عَلَوِيَة لمت أنَّ لصِذقي قَدَمًا 
فَاصْرِفٌ الْحَاطِرَ عَنْ ظَاهِرِهًا وَ اطْلْبٍ الْبَاضنَ عَنَّى تَغْلَم لا 


و قد تقرر سلفاً أن الوقوف على ظاهر النصوص الصوفية لن يمكن القارئن من 
استكشاف المعنى الحقيقي» إذ تنزاح دلالة هذه الألفاظ و تتساوق مع احتمالات الباطن 
الصوفي الذي يخفي أسرارا لا يمكن للفظ أن ينقل نشواتها. 

لقد وجد الصوفٍ ف القصيدة الغزلية التقليدية ما يمكن أن يشكل حسراً للتواصل بينه و بين 
عامة المتلقين الذين يتعاملون مع القول الشعري بما ألفوا من المعاني الحسية » كالحجر و الشوق 
و الوحد و البعد, و استعمال بعض أمسماء النساء قرينة دالة على ذلك مثل: ليلى» سعدى» 
و لببى» وعرّةه و غيرهن؛ غير أن قراءة الشعر الصوثي في موضوع الغزل أو الخمرة إذا لم يقم 
المتلقي باستبدال دلالي مراعيا الخصائص التعبيرية لهذا الخطاب» ابتعد عن المعنى الذي أريدت 
لهء لأتما تفتقد للقرائن الصارفة للمعنى الحقيقي 

و من م يرى الكثير من الدارسين للخطاب الصوفي - و الغزلي منه بخاصة - أن الصوفية 
تل ذعاشها عا عقيقا: إذ اعتبر الباحث عبد الصمد الديلمي أن ابن عربي كانت له بحربة 

حقيقية في الحب الحسي مع الفتاة نظام التي دار حوطا ديوانه: «ترجمان الأشواق»» ذلك أن 
"مباشرته للتجربة الصوفية وإدراكه أن الله حبب النساء إلى النبي يي شكّل حافزاً قويّاً لصياغة 
تصوُّر جديد حول المرأة» فأصبح أكثر الناس حبّاً وعطفاً على المرآة؛ لأنه يعتقد أن الله هو 


مصدر حبه له . 


.30 محبي الدين بن عربي ترجمان الأشواق: » ص:‎ - ١ 
2 - 4م .7 .لوأ اطلام .عرو نامك غع ع دوو صق اذأ بع دو ام أحمة ع .لإمماذأ 0 20 ترددكء 00 م‎ 
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يتحكم بعدا الحضور و الغياب في حركية الإبداع الصوثي في شعر الغزل» ذلك أن الشاعر 
الصوقٍ يسعى "إلى التأليف بين الحب الإلحي و الحب الإنساني و التعبير عن العشق في طابعه 
الروحي من خلال أساليب غزلية موروثة قد تم تكوينها و نضجها النقي بتوجيهين هامين 
هحقل :ةعول بنفردانه«علاقة العياتيه ووو قل ولالل يكين عالة ال ا 

فبعد الغياب الذي يتحكم في توحيه القصيدة الصوفية نلحظ فيه مفردات دالة على 
الشوق و الحنين وغيرها من المفردات المصاحبة لخحالة الغياب» و المقصود بالغياب: انفصال 
الصوفي انفصالاً روحياً عن الأصلء و تكون هذه الحالات عندما لا يجد الصوقي حذبات المحبة) 
و استبطاء الواردات» و في هذه الحالة تصدر عنه أشعار ممزوحة بالألم و الشوق و الحنين, 
و على النقيض من ذلك بحد بعد الحضور يوجّه القصيدة نحو الطرب و الفرح باللقاء» و لهذا 
تطغى مفردات السكر و مصاحباتما في تشكيل القصيدة الغزلية, 

لقد أدان الفقهاء و طعنوا في ما قاله ابن عربي في كتابه "ترجمان الأشواق" و عدُّوه كتاباً 
في الغزل الحسي» إذ أعضب ابن عربي بابنة الإمام أبي شجاع الموكّل بمقام إبراهيم التي كانت 
غاية في الجمال كما يذكر ابن عربي» و كان اسمها "نظام" » و قد كانت هذه الفتاة سبباً في 
كتابة الشيخ الأكبر كتابه الشهير هذاء و قد صرح في مقدمة كتابه أنه لما عرفها فكّر في تأليف 
قصائد غزلية » و يُحيّل إلى قارئه أنه كذلك إذ كانت المعانى تدور حول: "'بنت عذراء» طفيلة 
لا 

وكانت البنت "نظام" ملهمة "ابن عربي" في كتاباته والتي يحيل اسمها إلى دلالة الانسجام 
والتكامل» فالشاعر كان يرى فيها محبوبه الأبدي يقول في إحدى قصائده: 


طالّ شوقي لِطِفلَةٍ ذاتِ كر وَ نظام وَ بسر وَ بان 
من بّئاتٍ المُلوكِ من دارٍ فرس من أجَلَ البلادِ من أصبَّهانٍ 


1- عاطف جودة نصر؛ الرمز الشعري عند الصوفية» ص:162. 
2 حيبي الدين بن عربي ذخائر الأعلاق بشرح ترجمان الأشواق: 3 تعليق: حليل عمران المنصور» دار الكتب العلمية» بيروت - 
لبنان - ط:01: 1420ه/2000م: ص: 08. 
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هي بنث العراق بسث إمامي وأنا ضِدّها سَليِلُ يَماني 

لو قرانا برامةٍ تتعاطى أكؤساً لِلهَوَى بِعَيْرِ بَنانٍ 

وَالهَُوى بَيّنا يَسوقُ حدياً عا مُطِرباً بر لسانٍ 

ثم ما يَذَهَبُ العقلُ فيه يَمَنْ وَ العراق مُعتَيقانٍ [9ا 

تظهر في هذه الأبيات إيحاءات صوفية تومئ مفرداتما إلى دلالات رمزها [البنت العراقية] 

يشير إلى المرموز [العراقة والامتناع والقسوة]» ويشير الرمز [ بمانية ] إلى اليُمن والإبعان... » كما 
تظهر في هذه الأبيات مجموعة من المتقابلات من الطباق والأضداد في المعشوق» و هو احجتماع 
الصفات والأضداد في ذات الحق فهو الأول والآخرء الظاهر والباطن... 

ولما كان من سوء فهم ابن عربي لأبياته التي حثنا على ذكرها لحأ إلى شرح ديوانه هذا 
بكتاب ماه؛ "ذخائر الأعلاق بشرح ترجمان الأشواق" قائلا فيه ؛ " و شرحت ما نظمته بمكة 
المشرقة من الأبيات الغزلية ق. ال اعتمازي: “فق رحب و .شعبان و رمضان» و أشير ها إلى 
معارف ربانية» و أنوار إلية » و أسرار روحانية و علوم عقلية» و تنبيهات شرعية» و جعلت 
العا عرو ات لبان بلقل بدا لتطميت لأس لقب ا 11 

لا يمكن للمتلقى العادي في الكثير من الأحيان أن يحدّد الدلالة الأصيلة (المعاني الروحية) 
من الدلالة الشبيهة ( المعاني الحسية ) في موضوعات الرمز الشعري لدى الصوفية» بسبب 
بحيئهما في مناخ واحد لغة و دلالة » فإذا لم يصرف المعنى الظاهر إلى المعنى الباطن » عد الكلام 
في الغزل الحسي, فلا وجود للقرائن الصارفة لأحد المعنيين» وهنا يختفي الخطاب المؤوّل» من 
ذلك قول أبي مدين شعيب في الأبيات: 

تَدَلَلْتْ في البُلَدَانِ جين سَبَيْتَبِِ وَ بت بأَؤجَاع الهَوَى أَتَقَلْبْ 


ا 0 0 9 راعة ول 15 2 ٠:‏ 7 6 2 
فلوْكَانَ لى قابَانٍ عِشْث بِوَاحدٍ وَ أترّك قلباً فى هَوَاك يُعَدْبْ 


- بي الدين بن عربي: ترجمان الأشواق» ص: 151, 
2 - الصدر نفسه) ص ٠‏ 9 
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وَلكنّ لي قَلْباً تَمَلّكَهُ الْهَوَى َلَا الْعَيْْنُ يبأ لي وَلا المَوْتُ أقَرَب 

كُعْصْفُورَةٍ في كف طِفْلٍ يَضْمُهَا َدُوقُ سِيّاقَ الْمَوْتِ و الطَفْلُ يَلْعَبْ 

قلا الطَفْلُ ذُو عِفْلٍ يَحِنُّ لما بها وَ لا الطَيْرُ ذو ريش يَطِيرُ فَيَذْهَبُْ 

تَسَمَيْتْ بِالمَجُْونٍ من ألم الهَوَى 2 وَصَارَتْ بي الأمَْالُ في الحيّ تُضْرَبُ 

قَيَا مَعْشَرَ العْشَّاقٍ مُوتُوا صبَابَةَ كما مَاتَ بِالِهجْرَانٍ قَيْمِنَ المُعَدَّب!0) 

لا يكاد المعنى المقصود يظهر وفق القراءة السطحية» فالمناخ العام لهذا النسيج اللغوي 
يستحضر صورة حزينة لشاعر عانق الانفصال عن محبوبته» فصار هائماً على وجهه؛ فكان أقرب 
إلى بحنون بني عامر لكن القراءة المفارقة الواقفة على خصائص التعبير الصوف تعطي فهماً مغايراً 
باعتبار سياق التجربة الصوفية الذي يصرف الفهم السطحي إلى فهم أدق و أعمق. 

لقد قرأ أحد المتلقين هذه الأبيات فبدا له غير ما اعتقد فقال له الشيخ: "إن فنّشْت في 
شعري عن الحب الجسداني فسوف تحده» و إن فنّشت عن الحب الصوفي فسوف تحده» و لكن 
بالقور الي انع "قا ذلك أن مثل هذه الألفاظ الموهمة التي يتشكل منها الخنطاب 
الصوفي لا تحيل إلى المعنى بصورة مباشرة بما تعطيه ألفاظ اللغة بدلالتها القاموسية» بل تبعث في 
النفس ريبة وف الذهن تشويشا بما لا ينسجم مع طبيعة العقل الذي لا يرضى إلا بالتقييد 
والحصر و التحديد. 

فالصوئي استعار الألفاظ الدالة على الرحلة و مغادرة الأوطان من موضوعات الشعر 
الغزلي» و شحن هذه الألفاظ بذوق عرفاني نقل فيه المفردة الدالة على الرحلة الحسية و مغادرة 
الوطن بدلالات جديدة هي رحلة داخلية و غربة نفسية يعيشها الشاعر في تحربته» إذ يفارق 
مألوفات النفس و طباعها إلى التشبه بأخلاق الملائكة, و تحن روحه إلى امحبوب (الذات الإلهية) 
بعد أن كانت تنعم بالقرب منه في عالم الذر» ثم أودعت السجون (الأحساد ) و من هذا 


التشابه يكون التشكيل و البناء على المنوال السابق» فالمشابمة تكمن في دواعي التّرخُلء فهي 


(- أبو هين شعيب 1 : الديوان» ص: 68 


2 - مختار حبآر: شعر أبي مدين التلمساني؛ الرؤيا و التشكيل» ص؛ 33. 


224 


الفصل الخامس : الكثافة الإيحائية للرموز الصوفية 
عوك القباضو : العلبرى "تكو" لزبار نيف «اللنييه “ى «سويك تسيؤققة يعدن الانان كالكظلال 
و الدّمن التي تُذَكْره بأيام القرب التي كان ينعم فيها بالسعادة» فما بقي منها غير أرض جرداءء 
و بعض الآثار التي تشكل صورة حزينة لماض سعيدء هذه الصورة تتكرر بخصائصها البنائية في 
القصيدة الصوفية التي يُعبّر فيها الصوقٍ عن ألمه و حزنه بعد غربته (غربة الأرواح عند الشهادة 
بالربوبية) و هي تتوق دائما للأصل» إذ البحث عن الكمالات يُطلب في الترخُل» فغاية كل 
منهم تحصين نفسه و الاستزادة من المعرفة» كما يطلب المرتحل الكلاً و الماء. 

و بمذه المشايمة تنزاح دالة الرحلة الجغرافية إلى الرحلة الروحية» التي يُعبّر عنها الصوقي 
بألفاظ شعراء الحواس» من ذلك هذه المقطوعة لابن الفارض: 

سَائِقَ الأظْعَانٍ يَطُوِي اليد طي منْعمًا عرّج عَلَّى كَُانٍ طَيْ 

وَ بَاتٍِ الشّيْح عَني إن مَرَز ت بحي من عْرَيْبٍ الجَزْع حَيْ 

وَ تَلَطّف وَ اجر ذِكْرِي عِنْدَهُمْ علّهُمْ أن يَنْظْرُوا عَطَفًا إِلَيْ 

قن تركث الصّبّ فِيكُم سَبَحًا مَا لَه مِمًا برَاهُ الشّوْقُ ف (0) 

يدعو الشاعر سائق الأظعان[ الذي يسير بالحوادج ] بأن يُعرْج على بعض المْحطّات 
و الأماكن التي كان يزورهاء و بأن يذكر اسمه عندهاء عك ساكنيها يحنون إليه كمثل حنينه 
إليهم» فهو في هذه المقطوعة لم يُسافر بل تخلّف لسبب من الأسباب» فظاهر هذه الملفوظات 
يحيل إلى المعاني الحسية التي يعيشها العاشق الولحان» و باطنها يُحيل إلى الأزمة النفسية التي 
يُعانيها الصوفي جرّاء الفجوة التي بينه و بين مقصوده (الحق)» كما تُدلّل المحطّات المذكورة 
(كنبان طيئ» ذات الشيح» عُريب) على المقامات الصوفية التي هي من قبيل المكتسبات الدالة 
على الثبات» لأن المقام يتميز بالثبات و عدم التحوّل» كما هو الشأن لحذه الأماكن الثابتة.أما 

ئق الأظعان فقد يكون جذبات المحبّة الإلهية» باعتبار أن سائق الأظعان يتحبّك من مكان 


لآحر فهو في تغير و تحوّل. 


1 5 أبو حفص عمر بن الفارض: الديوان» شرح و تحقيق عبد القادر محمد مايو» دار القلم» سورياء» ط:1 10421 ه/2001م: 
ص: 139. 
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و كما ورث الصوفية القصائد الغزلية ببنائها و دلالتهاء ورثوا كذلك موضوعا و معاني 
و ألفاظ» فظهر في شعرهم من لمعاني الجديدة التي لم تخطر على بال الشعراء السابقين» لذلك 
استغل الصوفية ذلك الرصيد اللغوي الحائل مما -خلفه شعراء الحواس» و على هذا الأساس 
استلهمت الشعرية الصوفية "التراث العربي الحائل من الشعر الخمري» و استلهمت صورهء 
و أخيلته و أسالبيه» و لم تستلهم ما فعل به من بحون و إباحية» و تحول هذا التراث الخمري إلى 
رمز شعري صوني» يعبر عن خلجات المحبة» و الفناء و الغيبة عن النفس بقوة الواردات أو الوجد 
الصوثي العام و السكر الإلهي المعنوي بمشاهدة الجمال المطلق» و منازلة الأقوال و التجارب 
الذاتية و العالية'"(1) , 


وإذا كان الشعراء السابقون وقفوا عند ظاهر الخمر ولم يتعمقوا في بواطنهاء فإن شعراء 
الصوفية الم يقفوا عند السطح وتوغلوا إلى حقيقة السكر والخمرء» حيث أعملوا فيهما الخيال 
ومزحوهما بالذوق الصوقي» وبثوا فيهما مواجيدهم وأذواقهم» حتى صار وصفها ترجمة لحياتهم 
الروحية ورمزاً للمحبة الإلحية» ولمقدار ما وصلوا إليه من أحوال» فاستندوا إلى مسميات الخمر 
الحقيقية ومتعلقاتما من السكر والشراب والري والصحو. 

فإذا كان الصوفي يتبع ميراث السابقين بأعرافه وتقاليده» فإنه يتجاوزه ويتجاوز كذلك 
ظاهر الشريعة» الذي يحرم الخمر المادية رع قاطعاًء فيلجاً الصوفي إلى التأويل لإيجاد أوجه 
التقاء بين جوهر الخمر» وما يحدث للصوفي من نشوة» وتغيب أثناء الفناء في الذات الإلهية؛ 
فالسكر والغلبة"عبارة صاغها أرباب المعاى للتعبير عن غلبة محبة الحق تعالى» والصحو عبارة عن 
قير ل إذ إن أوحه الالتقاء بين الخمرتين الحسية و الصوفية يكمن في الصفاء 
و الوحدة . ذلك أن الخمرة "ترمز في صفائها إلى الوحدة» حيث تصير الخمر و الإبريق 


ع 5 2< )3(1١‏ 
و الكأس شيئاً واحداً. 


1- عاطف جودت نصر؛ الرمز الشعري عند الصوفية» ص؛ 339. 
2 أبو حامد الغزالي : إحياء علوم الدين» 86 2 ص 22. 
7 - بومدين كروم: أبو الحسن الششتري» حياته و شعره» (خطوط رسالة دكتوراه)» ص: 109. 
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وكما كان لحضور المرأة في التراث الشعري الصوفٍ لافتاً للانتباه كان للخمرة حضور 
لافت كذللك» باعتبار أن التغرّل بالنساء و .وصف الخمر و ما يكون عنها من أحوال في 
الشعر العربي يأتيان متلازمين» و هذا عينه ما حدث مع الشعر الصوفي» إذ يأتّ موضوع 
الغزل و الخمرة و الرحلة في سياق تعبيري واحدء و قد ذهب بعض الدارسين إلى: "أن 
المتضوفة” تحن يتكلمون عن المحبوب فإنحم يرمزون إليه بالمعاني ةبقب كاف هذا 
الموضوع بارزاً في خطابات الصوفية» و هو ما جعل عاطف جودة نصر يقول: "إن الخمرة 
الصوفية استهلت تراثاً هائلا من الشعر الصوفي الخمري ف صوره؛ و أساليبه» حيث تحوّل 
التراث الخمري إلى رموز شعرية عبر بما المتصوفة عن معاني الحب و الفناء» و الغيبة عن 
النفس بقوة الواردات و الوحد الصوفي العارم» و السكر الإلمي المعنوي لمشاهدة الجمال 
المطلق» و منازلة الأحوال و التجارب الذاتية العالية» فتحوّلت الخمرة في الشعر الصوفي. 
و يرحع هذا التحول إلى القرن الثاني و كانت المصطلحات خاصة بأحوال السكر متداولة 
بين الصوفية '"(2, 

لقد وحد الصوفٍ اللبنات جاهزة لبناء القصيدة الصوفية التي تحتفظ بشكلها و تختلف 
بمضمونحاء إذ لما دال هو ظاهرها أو ملفوظهاء وما مدلول هو باطنها أو مفهومهاء و لكن هذا 
المفهوم الذي يبدو و حسيا واقعيا في جملته ينزاح بفعل السياق الصوفيٍ و أجوائه إلى مفهوم مجرد 
لا واقعي هو عبارة عن أحوال صوفية تعتري الصوفي في مقام الفرق و الغياب عن عالم 
وا باعتبار أن بُعد الغياب هو الذي يسوس مثل هذه القصائد و يتحكم في بنائها 
و دلالتهاء إذ تكثر الألفاظ الدالة على الحنين و الشوق و الحزن» و هي حالات يتصف بما 
الصوثي» حينما يغيب عن الحق» و تطول فترة ابتعاده عنه» على عكس بُعد الحضور الذي يوحه 
دلالة القصيدة إلى الطرب و النشوة و ما يصطحبها ذلك من خمرة و شطح., كمثل هذه 


المقطوعة من شعر ابن الفارض: 


' - عبد الحكيم حسان: التصوف في الشعر العربي دار المعرفة» بيروت - لبنان» ط: 1, 1954 ص:323. 
- عاطف جودة نصر: الرمز الشعري عند الصوفية» »ص:340. 
تار جبارة شعن أى فدين التلنساق!"الرقيا و التشكيلن :95 
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وَ عَنّ لَنَا فَالْوَفْتُ قَدْ طَاب بِاسْيِهًا آنا إِلَنْهافَذ رَحَلْنا بَهاعَنًا 
عََفنَا بها كل الؤمجودٍ وَلَمْ ترّل 2 إِلَى أنبِهَا كل المعارفٍ أَنْكإْتا" 
هي الحَمْرُ لم تُغْرَفْ بِكَْم يَحْصّهَا 2 وَلَمْيَجِلْهَا اح و لَمْ تَغرفٍ الدّن 
مُسَعْمَعَة يَكْسُو الْوجُوة جَمَالَهَ و في كُلَ شَيْءٍ من لَطَافيهَ مغتىل2 
إننا بحد أنفسنا أمام قصيدة حمرية مناحاً و دلالة» إذ صوّر الشاعر فيها نشوتة بالحب 

الإل مي بنشوة الخمر» فاتخذ لغة شعراء الخمر السابقين بما تحتوي عليه من دنان وسقاة وكؤوس» 

ولا شيء من ذلك" إِنما هو جمال الذات الإلهية التي ولع في قلبه الحب» وكأنما شرب من إناء 


َدِرْهَا نا صِرْفاً وَ دغ مَرْجَهًا عَنَا فَتَحْرْ 


( 


قدسي رحيقه المسكر فهو لا يعني منتشياً ولا يعني منجذباء وكأنه في غيبوبة لذيذة توشك أن 
تسلبه حواس "20 ْ ْ 

يصف ابن الفارض الطقوس التي يكز غلبها الشكينق اللانة كينا وطيح الألقاط 
المصاحبة للخمر كالكرم؛ و المزج» و الراح» و الدناء مشعشعة» ... فسرى أثر الخمر ف عروقه 
وشعر بنشوته» وصارت روحه امحبوبة كأسه الذي يشرب منه. وهذا تعمّق الصوفية ف حقيقة 
الخمر وأخذوا منها أثرهاء وتحولوا به إلى رمز يعبرون به عن حالم فالصوفية" في كلامهم عن 
الحب يعمدون في رمزهم إلى جانب آخر هو جانب الخمريات» فهم يتكلّمون عن الحب على 


أنه 0 


وقد رصد الباحث شكري عياد كيفية اشتغال الخمر و مصاحباتما في الشعر الصوفي إذ 
١‏ 500 : ل فت ٠‏ : 5 
يميز مجموعتين مترابطتين من مفردات مصدرية تخص الخمرة وما في حكمها مثل المدام والخمر 
العقار والكرم و أوراقها و العنب... و مفردات مصاحبة تخص أماكن تواحدهاء مثل: الكؤوس 
* يبدو خلل في عجز هذا البيت» و مرده إلى التركيب المفارق للمعيار» إذ إن تثبت مع فعل الشرط فيكون التركيب بهذا الشكل: 
إلى أن أنكرنا بما كل المعارف. 
1[ - أبو حفص عمر بن الفارض:الديوان» ص:23/7. 


2 - عاطف جودة نصر: الرمز الشعري عند الصوفية» ص:359. 
3 - عاطف جودة نصر: الرمز الشعري عند الصوفية» ص: 117. 
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الفصل الخامس : الكثافة الإيحائية للرموز الصوفية 
والخمار والساقي ودوران الكأس و الارتواء ....مثل السكر و الأشياء و الغيبة والنواح والخلاعة 
ولس انع و ري ا 1017 

يقف الباحث في الإبداع الشعري الصوفي على امتزاج مكوّنات الأدب الراقي: النفسي» 
و الفكريء و اللغوي» فقد" اتخذ الشعر الصوثي لنفسه تركيبة فكرية ولغوية» لا نكاد بحد لحا شبيها 
ف الأساليب الأدبية الأخرى» فهو نتاج معقد تشترك فيه الواعية وغير الواعية» والفكر الديني مع 
الفكر الفلسفي وتخضع لنسق تعبيري قوامه لغة اصطلاحية يراعيها كل أديب متصوف أو ناقد 
للأدب العا 


فاستحضار الموروث الشعري 2 موضوعات الغزل و الرحلة والطبيعة و الخمرة و غيرها من 
الموضوعات يشكّل اللبنات الأساسية لبناء القصيدة الصوفية» و هى كذا المعطى تُعتبر حقلاً 
خصباً للمقاربة الإبداعية وفق النظريات النقدية المعاصرة, 


1- شكري عياد: مدحل إلى علم الأسلوب؛ أصدقاء الكتاب» القاهرة»د.ط؛ 1999 . ص:25 
2 - ياسين الأيوبي: مذاهب الأدب معالم وانعكاسات ِ الرمزية ِ المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع - بيروت لياق 
ط:1. 1402 هم 2م . ج:2. ص:19. 
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خاتمة: 

و في حتام هذه الرحلة العلمية مع ما أنتجته الأذواق الصوفية من لغة مخالفة لأنماط الكلام 
تبيّن لي أن الخطاب الصوفٍ يحتاج إلى الكثير من البحث لاستخراج أسراره المكنونة من المظان التي لا 
تزال تبحث عن قرّاء يحاورون أفكارهاء و يستخلصون دلالتها المندسّة في بنية النظام المعرفي الصوفي 
بعيدا عن القراءات الموجّهة عن بُعد و التي حاولت أن ثدينه و تُقصيه من الحياة الفكرية» و هذا ما 
مكّن بعض المستشرقين من محاولة نسبة تراثا إليهم؛ و اعتباره رافدا من روافد الفكر المسيحي 
و البوذي و امحوسي. 

إن تحميش الخطاب الصوفي و إلغاءه من المدوّنات الكبرى ككتب الطبقات» لم يكن مؤسسا 
على منهج موضوعي» بل كان يستند إلى رفض كل ما لا يستجيب للذائقة المؤسسة على الاقتداء بما 
وافق المعيار و القالب و المثال» و رفض ما حالف السائد من كلام العرب » وانطلاقاً من هذا 
الأشكال قمت بهذه الدراسة المتواضعة التي رصدت فيها أهم النقاط المتعلقة بلغة التصوف»ء بدءًا من 
الذوق الصوفي الذي أنتج لغة مفارقة للمعايير المتعارف عليها في التراث العربي» و هو الشيء الذي 
جعل أمر التلقي للخطاب الصوفي صعب المنال ما جعل النقاد و الدارسين قدياً و حديثاً يهمشونه 
و لا يرون فيه حطاباً أدبياً و لما حدث الانفتاح على الحداثة و المناهج النقدية الحديثة تحردت بعض 
الأقلام محاولة مقاربة هذا الخطاب و رده إلى دائرة القراءة و التأويل» و كان محور الموضوع يدور حول 
اتساع الذوق و ضيق اللغة أو كما عبر عن ذلك النفري بمقولته الشهيرة " كلما اتسعت العبارت 
ضاقت الرؤيا "» و قد أثمرت هذه الدراسة البسيطة نتائج أوحزها في الآيِ: 

أولاً - قدَّم لنا التراث العربي غير الصوفي, تصوراً نمطياً عن الذوق و ارتبط بالمعايير النقدية و لم 

يعامل على أنه المنتج للمعارف و العلوم» في حين قدَّم لنا التراث الصوفي تصورات عميقة 

و مفاهيم غزيرة عن مفهوم الذوق معتبرين إياه العلم الذي به يتخ الكشف عن المعارف ذلك أن 

التصوّف ينال بالذوق و لا يطلب بالورقة على حد قول: "علمنا هذا علم أذواق و ليس علم 

أوراق" . 

ثانيًا > إن الغموض الذي شكل بنية الخطاب الصوفي لم يكن محرّدا من بواعثه المعرفية» لأن المعرفة 
الصوفية مفارقة للمعرفة العقلية من حيث إن الأولى تعتمد على عرفان القلب» و تتميّر بعدم الثبات» 
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إذ تنثال على قلب بالصوفي من غير تراصف قبلي و لا تناسق, لأنحا تنبع من القلب المتقلّب» بخلاف 
المعرفة العقلية التي تعرف الثبات و الاستقرار» فتأق اللغة منسجمة بمقدّمات منطقية و علاقات بين 
ألفاظها و هذا ما يفتقده الخطاب الصوقٌ. 

ثالثاً - إن تسليط أدوات العقل الصارمة على موضوع أساسه الذوق سيأ بنتائج معكوسة, لأن 

المفارقة بين الخطابين الصوقٍ و غيره لا تستند إلى منهج واحد و لا تشترك في قاعدة موحّدة. 

لذلك استبعد الصوفية العقل من منظومتهم الفكرية لما وحدوا فيه قصوراً عن إدراك علومهم 

الذوقية و اعتبروه عائقاً أمام معرفتهم الكشفية التي لا يستطيع العقل التعاطي معها. 

رابعاً - شكل الخيال في الفكر الصوفي ركنا ركيناً في المعرفة الصوفية بل اعتبر أساس بناء هذه 
المعرفة و قد خحصص له الصوفية مباحث ضخمة في مدوناتهم على عكس التراث العربي الذي اعتبره 
مرتبطاً بالكذب و ليس منشقاً للثراء و الخصوبة في التصوير الفني. 

خامساً - إن ما أنتجه الخيال من أفكار و رؤى و تصورات أنطولوحية أوقع الخطاب الصوثي في 
مأزق إشكالية الحوية» إذ كثيراً ما كان يصرّح الصوفية على أن كتاباتهم و نصوصهم هي إلهامات 
ربانية و ليست علوماً عقلية أنتجتها العقلية الصوفية و إِنما هي تنلات إلهية و عطايا ربانية أمدّها 
الخيال القلوب التي تعلّقت بعالم الغيب» فأوقع الخطاب الصوفي أمام صدمة المصادرة و التسفيه 
و التشنيع من قبل علماء الظاهر و جمهور كبير من المتلقين العاديين . 

سادساً: لقد حظي الحرف في التراث الصوفي بحّر كبير من الاهتمام على عكس ما حظي به في 
التراث اللغوي من اعتباره مجرّد وحدة صوتية غير دالة» على حين ربطه الصوفية بالوحود و اعتبروا 
الحروف أمة من الأمم؛ مكلفة مخاطبة. 

سابعاً - ترك الصوفية تراثاً ضحماً من الألفاظ و انصهرت في منظومتهم الاصطلاحية مفردات كثيرة 

انزاحت إلى منظومتهم الفكرية من التراث الذي سبق التصوف كاللغة و الفقه و الفلسفة غيرها من 
العلوم» و تخلّت هذه الألفاظ عن دلالتها القديمة و شحنت بدلالة صوفية عرفانية» فعرفت انزياحات 
أخرى على مستوى المعجم إذ لا يتّفق صوثي و آخر على دلالة واحدة للمصطلح؛ وهو ما شكّل 
عائقاً أمام المتلقي الذي لم يجد ما يقرّبه من الدلالة الاصطلاحية للمفدردات الصوفية. 
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ثامناً - إن تباين دلالات المصطلحات الصوفية و اخحتلافها ليس مردّه إلى اختلاف البيئة أو الزمن 
كما هو حال ألفاظ اللغة المعيارية» بل تعود إلى احتلاف المعرفة الصوفية التي لا تحد بالحد» فهي إلى 
لانحاية» و كل صوق له قدرٌ منها يختلف باختلاف مقامه وحاله. 

تاسعاً - إن عدم ترجيح دلالة مصطلح على أخرى يُدلّل على أنما صحيحة كلّهاء و إنما الاختللاف 
ف قدر المعرفة» و لأدل على ذلك خُلةٌ كتب التصوّف من النقاش و الحدال و المناظرات» إذ إن 
الحالة هذه تقتضي حضور العقل للتمييز بين ما هو صحيح و ما هو خطأ. و الحال في الخطاب 
الصوفي غير ذلكء لأن العقل منبع الخلاف و الجدال غائب عن اللغة الصوفيّة» فالصوقّ لا يُنشئ 
جملا نظرية و لا عبارات منطقية تستدعي الخطأ و الصواب» بل تصدر لغته من منبع القلب الذي 
تحصّل على هذه المعرفة» فهي عبارات صحيحة من وجهة نظر كل الصوفيّة, 

عاشراً - إن لغة الشطح لا يمكن قراءتما إلا بإحالتها على نظامها الذي صدرت منه» فهي لغة 
ضدٌ اللغة» تعبّر عن حال توثّر الصوقّ لحظة فنائه و سُّكره و غيابه عن وعيه» فتخرج الكلمات على 
غير المعتاد» و لذلك كان الأولى أن تقرأ وفق الشروط التي أنتجتها الأذواق الصوفية. 

أحد عشر - وظّف الصوفية الرمز في خطاباتحم الشعرية و النثرية و خخرجوا به من دائرة الرؤية 
الضيقة إلى فضاءات الذوق» و بالتالي أنتجوا تراثاً غزيراً مشفّراً يحيل إلى ما لا نحاية التأويل و القراءة» 
فهو حقل حصب للإبداع. 
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0 س الآيات القرآنية 

7 س الأحاديث ا : 5 

فهرس الأبيات ال* ااا 
فهرس المصادر 7 


فهرس الموضوعاء” 
تل 


1 ذ الايات القرانية 
« أقلَر ا ل 


بع بن كوي عو الايق القرائية 5 
يسَمَعونَ يها ها 1 تنم” لأنصر ولدكن تَعْمَى الْقَلُوبُ الَبى في 


« إنتى أنا آله لآ إله إل أكا فاعيدن وَقِمِ الْصَّلرْة إكرئ © 4 
وو ره ار وارة 2ك صورر ذم ةو - رم و صددو 
«كل كفس ذآيقة ألوقت الحو الذئيا إلا متبع الغرور :225 4 


9 00 و وم 
5 تو لات وبللة باهي قي 
( فين يعرآئة نوم دوزيل. .كن سوط لحعف 
وعَوليهم قار ع لما 8 ع نت ماه 4 
تن اس ا مقن نوها وق الت لق م 
0 ا فقون : ياش .. إن ليطت لِلْإفَسن عد ميك 8 ميرك نه 


2-2-7 


4 
( ولو نميف ]مض مه مجر ل 


جك اخاد روك افر وممودبفة انق وك بِرَبَِكَ بِذَنُوبِ عِبَادِمء 
جَب تأت اربيز الكَرم + 49 

7س ير 1 ا 

« قل لَوَ كان الْبَحْر مِدَادًا لْكلمت رن لَتَفِدَ الْبَحْرْ قَبَلَ أن تنفد 


كلمت َي وَلَوَ جِقّئا بِمِئلهء مَدَدّا © 4 
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20 ر صدو كا ب تراس و عد و 
( أقلا يَتَدَبرُونَ آلْقَرََا أمْ عَلَْ قُلُوب أَقَقَا 

2 عر 2 ا 2 ا 0 3 

إن فى ذَلِكَ أكرَئ لِمَن كن لَه قلت أ 


#إفكان قاب قوّسينٍ او ادق 62 4 
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« > عو 8 حر 
«إن هنذا هو حق اليّقين © 4 
ص وين عه 
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النجم: 09 
الواقعة: 95 
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التكاثر: 07 
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43 


58ْ 


30 
30 


30 


الحديث النبوي الشريف 


إن 2 


ََ انك “ل ف يل لا رق .و رز بن ا رو ا له و 
« ألا إن في الجَِسَّدٍ مُضبْعَة إِدا صَلْحَتَ صلم الجَسَّدُ كله ألا وَ هي القلبُ» 


9 


دم ا .0 .م اهم حو. د وسّي هه ل وهل 6 م تا ييه .وان سمس م ب 
« ثلائة من كن فيه فقد ذَاقَ طعم الإيان : من كان لا شيءَ أحب إليه من الله وَرَسِولهِ » و من كان 
,, 7 ع اليه 266 و دصي ها ماه مه و شسره ان ددهي 5 ماس 
ن يحَرَقَ فِي الثار أحب إليّْه مِن أن يَرَئَدَ عَنْ دينه » وَ مَنْ كان يحب لله وَ يَبْعْض لله » 

عه سه 5 . لو عراس عم ا 2ه 
« حتّى يَدُوق الآخرٌ من عَسَيّْلتهًا ما ذَاقَ الأوّل» 


سه اق مارم. مو مم ده عه 9 4 5 
» ذاق طعم الإيمان من رضي بالله رباء بالإسلام ديناء وبمحمدٍ رسولا» 


« لكان مُوسى بنرا حم وميه باصي » 


- 


3/ فهرس الأبيات الشعرية 


البيت الشعري الشاعر 
قافية الباء 


تلت في البلذان حين سبيني و بت بأؤْجَاع الهَوى أَتَقَلّبْ 
فلو كَانَ لي قَلْبَانِ عشت بِوَاحِدِ وَ أَنْرْكَ قَلْبَا في هَوَاكَ يُعَنَّبْ 
يكن" لي قلباً تملّكَهُ الهوى لا العيُْْ يهنأ لي ولا المَؤث 
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44 


06 


06 


06 
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3 

تعض رَةَ في كف طفلٍ يَضْمهَا 

يَلِْ 3 

تَسَمَيْتُ بِالمَجْنُونٍ من ألم الهوى 
تَضرَبٌ 

فيَا مَعْشرَ الغثمّاق مُوثوا صَبَابَة 


3 


المُعدبٌ 


لتعلم أهل و للإيمان تَزتيبْ 
وَ العلم عِلَمَانٍ مَطْبْوعٌ و مَكْتَسَبْ 
وَ الدَهرُ يَؤْمَانِ مَدْمُومٌ وَ مَمْدُوحٌ 
وَبْ 

مَوْهُوبْ 

إني ازتقيِت إلى طؤد بلا قدم 
إني يِتِيمْ و لِي أب ألوذ به 
مكرُوبْ 

أغمى بَصِيرء و إِنّي أَبْنَهُ فَضِنْ 
مَقْلوبُ 

وَفثيّة عَرَهُوا مَا قَدْ عَرَفْتْ فَهُمْ 
عَلَامَهُ الرَفْع فيه 

و أخْرْف الخفض منه 

و النَفْسُ حَرْفٌ لِمَعْتى 
و الْحَالَ ينصَبْ ما ل 


تذُوقّ سيَاق الْمَؤتِ و الطَفلُ 
َلّا الطَيْرُ ذُو ريش يَطِيرُ 
وَصَارَتْ بي الأَمْثَّالُ في الحَي 
كَمَا مَاتَ بالهجران قَيْسنَ 
البيت الشعري 
و للغلُوم و أَهليها 


وَ البَخرُ بَحْرَانِ مَركوبٌ و مَرْهُوبْ 
وَ التَّاسُ اثْنَانِ مَمْتُوحٌ و 


وَ انظز بقَهْمِك فَالتَمِيِيرُ 
لَهُ مراق» عَلَى غْْرِي 


5 : لِعَيْبَد 3 هنا عث 1 
وَلِي كلم إِذَا ما شئت 


رَفْعْ وَ خَفْضٌ و نَصْبْ 
رَفْعْ وَ خَفْضٌ و نَصْبْ 
رُوحٌ وأثسن و قُزِيْ 
خُزْنْ و قَبْضَ و حُجْبْ 
إبنقا ة سُنتَحَبُ 


سن للقتى فيه كَمئبْ 


تَرْجَمْتُ حَرَفاً لا يقرأ 
رُقِيتُ من نقطة البَاء 


مَنْ لِي بقاهم يَفْهمُنِي 
إَى الْأَليفٍ أمنتى ربا 
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الشاعر 


أبو منصور الحلاج 


أبو القاسم القشيري 


أبو الحسن الششتري 


0'9'ظ2 


92 


153 


105 


عَجِبْتْ لمن يَقول ذَكَرْتْ رَبّي 
شَربْتُ الحُبّ كَأْسًا بَعْدَ كَأس 


أَبَاحَتْ دمي إِذْ باح قَلْبِي بِحْبّها 
وَ ما كُنْتْ مِمَّنْ يُظَهز المّنّ إِنَمَا 
فَأَلقَْ عَلَى سِرّي أشعّة ثورها 


سقوني و قآنوا لآ تكن و لو مد 


بالسّرٌ إن بَاحُوا تْبَاحُ دِمَاوُهُمْ 
َإذَا هُمْ كَتَمُوا تَحَدثَ عَنْهُمْ 
العقُلٌ قفر خَلْق الله فَاغْتَيرُوا 
الففْرٍ مَطرُوحٌُ 

إن الْغقولَ فَيُودْ إن وَتَفْتَ بها 


َوْلَا الْحَيَالَ لَكُنَا الْيَوْمَ في عَدَمِ 
وَطَرْ 

كأن" سلطاتها إِنْ كُنْتَ تَعلّقَهَا 
والتّضل 

رق الزْجَاجُ وَرَاقتِ الحم 
فَكَأَنَمَا خَمْرٌ وَلَا فَدَحٌ 

إِذَا أفل العتارة ساءعلوتا 
الإشاره 

نشي و بهَا قَتَجْعَا ا 0 ضً 
العبارهِ 

وَ نشهذها وَ تتشهذتا سرورآ 
جارخة إِنَارَهِ 

ترى الْأَقوَالَ في الْأَحْوَالٍ أَسْرَى 
أخرْف أَرْيَعْ بها هَامَ قَلْبِي وتلاشث 
ففري 


1 


أَلِفْ تألف الخلائقَ بالهّ 


فَهَلْ أنسى فَأَذْكُرَ مَا سيث 
فَمَا نَقَدَ الشَْرَابُ وَ مَا رَوَيْتُ 


3 حَلَ لها في حَفمِهَا ما امنتخلتِ 


عَرُوسَ هوَاهَا في صَميرِي تَجَلَت 


فلاحث لِجْلاسِي حَقابَا طَونتي 


قا جبَال حَنِينَ ما سَقؤنِي لعَنْتِ 


قافية الحاء 
سثر المَحَبّة و الْهَوَى فضَاحٌ 
وَ كَذَا دِمَاءْ البَائِحِينَ تُبَاحُ 
عِنْدَ الْوْشَاة المذمع الستفاح 
خَسِرزْت فَافْهَمْ فَقَؤلي 
قافية الراء 
وَ لا انْقَضَى غَرَضٌ فيتا و لَا 
الشّرْعغ جَاء بها العقل 


َتَشَابَها فَتشَاكَلَ الْأَمْرُ 


وَ كَأَنّمَا قَدَحٌ وَلَا حَمْرُ ؟ 


أَجِبْنَاهَمْ بأغلام 
0000 0 ع 4 تَرْجَمَةٌ 


كَأَمئْرَى الْعَارِفينَ ذَوِي الخَسَارَهِ 


فح و لام على الملامة 
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ج. 


أبو منصور الحلاج 


ابن عربي 


أبو العباس ابن 
عطاء 


أبو منصور الحلاج 


175 


1053 


12”/001 


1061 


1/13 


119 


99 


ثشمَّلامُ زيادة في المَعاني 


قلمي و لوحي في الؤجود يملاه 


وَ يَدِي يمَينْ اللّه من مَلَكُوته مَا 


محدةٌ 8 هع يلأ بن اعية اد شافيك 

تلفت نحوّ الحَيّ حتى وَجَدتني 
وَأَخْدَعَا 

واني وإن بلغني شرف الغنى 


وَالأَسى بَغْد فزق الوح عَجْزْ 
الفراق 


يا دَهْرْ قَوّمْ من أَحْدَعَيْكَ فقذ 
خَرْقكَ 

أحيْك حُبَّيْنِ حُبٌ الْهَوَى 

فَأمًا الذي هُوَ حب الهوى 
وَ أمَا الذي آنت أَهَلْ لَه 
فلا الحَمْد في ذَا وَلَا ذآكَ لي 


مُزْجَت رُوحْكَ في رُوحي كما 
وَإذَا مَسنَكَ سُوءٌ مسّني 


قافية الظاء 
قَلَم الإله و لَوْحُئه المخفوظ 
شِنت أَخرِي و لِلرُسسُوم خظوظ 
قافية العين 


وَحِعْتُ مِنَ الإصَعَاءِ لَيْتا 


وأعتقت من رق المطامع 


قافية القاف 


والأسى لا يكُون قَبْل 


أَضْجَجْت هذَا الأَنَامَ من 


وَحبًا بآنكَ أهنْ لِذَاكَ 
فَكَشْفْكَ لي الحُجْب حَتَّى أَرَاكَ 
وَ لَكِنْ لَكَ الْحَمْدُ في ذَا وَ ذَاكَ 


قافية اللام 


تمرح الخَمْرَةٌ بالمَاءِ الزُلَالٍ 
َإذَا أَنتَ أنَا في كُلّ حَالٍ 
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ابن عربي 


أبو تمام 


رابعة العدوية 


أبو منصور الحلاج 


81 


10 


10 


05 


11 


143 


162 


إن خَيَالَ الكؤن أَوْسَعْ حَضرَة 
بِالبذْلٍ والقَضْلٍ 

لَهُ حَضرَةٍ الأشُكَالٍ في الشّكْلٍ 
قَيِضَة الشتفل 

فإن قُنْتَ كُلّ فَهِوَ جْزْءْ مُعَينَ 
للكل بالكل 

فَعِلْمي به أخلى إِذَا مَا طعنتة 
جَتَى النحل 


غَرَسمْتْ لِأَهْلٍ الَحْبّ غْصْناً مِنَ الْهَوَى 
فأَؤْرَقَ أغصانا وَ أَيْتع صبْوَةٌ وَ عقب 


المحنّي 


مَا أَجدَرَ الْأيّامَ وَالليَاِي 


طلا الحُرُوفَ اللّوَاتي صَارَ صبْعَتَهَا 
اند ل 


نما أَدْكُرْهُ مِن طلل أو 
أو بدورٍ في حُدُورٍ أَقَلَّْ 
أو نِسَاءٍ كَاعِبَات تههدٍ 
دما 

كُلّما أَذْكُرْهُ مِمَاجَرَى 
تفهَمًا 

مِثه أسراز وأنواز جَنتْ 
المّمَا 

ِفْوَادِي أؤ فُوَدْ مَنْ لَهُ مِثْلُ 


من العقلٍ والإخْسَاس 
تراه يرب الكل في 
وإن قُلنْتَ جره قام 


وأشهى إلى أَدْوَاقنا من 


وَلَمْ يَكُ يَدْرِي مَا الْهَوَى أَحَدْ 


لي مرا مِنَ التَغْرٍ 


بأنْ تَقُولَ ما لَهُ وَمَا لي 


وَهُمَا وَصَبَْعَنْهُ صَارَتْ وَ مَا 


قافية الميم 


زفوع او مَفانٍ 


أو شُموس أؤ تَبَات أَنْجُمَا 
طالِعات كَشُمُوس أؤ 


ذكرهُ أؤمِشله أن 
أو عَلَتْ جَاءَ بها رَبُ 
مالي من شزوط 
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ابن عربي 


سهل بن عطاء 


._ٍ 


أبو العباس العلاوي 


ابن عربي 


585 


225 
14 


112 


226 


الغلَما 

قَدَمَا 

اصرف الْخَاطرَ عَنْ ظاهرها 
نَجْدَة دَمآ 

وَمِنْ مَالِئِ عَيْنَيْهِ مِنْ شَيْء غَيْرِهِ 
الْجَمْرَة البيض كَالذْمَي 


حبُد قَذ أرقي 


أَدِرها لَنَا صزفا وَ دع مرْجَهَا عَنَا 
و غنّ لَنا فَالْوَقَتْ قَدْ طاب بامنمها 
عَرَفْنَا بها كُلَّ الوُجُودٍ وَلَمْ تَرَلْ 
أَنْكَرْنًا 

هي الخَمْزلم تغزف بكرم يتخصنها 
مشعشعة يَكممو الؤجوة جِمَالُها 
أنَا مَنْ أَهْوَى وَمَنْ أهوى أنا 


فَإِدَا أَبْصَرْتئِي أَبْصَرْتَهُ 
لو القلَكُ الدوّاز أبغضت ستغيّه 


بَيْنِي وَبَيْنَكَ إني ينازغني 
مين الْبيِنٍِ 

ِذَا عَرْتْ عَنِ الشّزح المَعاني 
از بها إِلَينَا من بَعيد 

وان" الله يَمنَحْهَا قلويا 


و اطلب_الْبَاطنَ حَتى 


ِذَا رَاحَ تَخق 


وَزَّادَ " 3 5 مَا 
قافية النون 
فَنَحْنُ أتامن لآ تَرَى المج 
أنَا إلينها هد رَحَلْنَا بَها عنا 
إَِى أن بها كُلّ التعارف 
لم يجلها راح وَلَمْ تعزف الدّنا 
وَ في كُلَّ شَيْءٍ مِن لَطَافتهَآ 
تَخنُ رُوحَان حَلَلْنَا بَدَنَا 


وَاذَا أَيْصَرْتَهُ أَنْصّرْتنا 


فَازْفعغ بلطفك أنْي 
فتلكَ لَطائف الرّحْمَن فينًا 


فَتَخيًا مِنْ إِشَارَتهَا نينا 
يُهِيَمُهَا الهوى حينا 


حسان بن ثابت 


عمر بن أبي ربيعة 


ذو النون المصري 


ابن الفارض 


أبو منصور الحلاج 


أبو الطيب المتنبي 


أبو منصور الحلاج 


ابن عربي 


ص :06 


11 


223 


234 


162 


11 


163 


104 


أنت أ أنَا هذا في إِلَهِيْنِ 
هْوِيَةً لك في لائيّتي أبَدا 
الْعَيْنِ 

طال شوقي لطفلة ذاتِ َثرٍ 

من بناتِ المُلوك من دارٍ فْرسِ 
هي بنتُ العراق بنت إمامي 

لو ترانا برامّة نتعاطى 

وَالهوى بَينّنا يَسوقْ حديثا 


مَنْ رَاِمَهُ بِالْعَقْلِ مُئترشداً 


قَدْ شاب بِالتَدَلِيس أمنراره 


إِنَي لَأَهوَاهَا وَ أَهْوى فَرْيَهَا 
يَهْوَاهَا 

َيْتَى وَ لْبْتَى وَ الرَبَابْ وَرَيْئَبْ 
مَحْيَاهَا 


مَنْ ذَاقَ طَعْمَ شرّاب القَؤم يَذْرِيه 


بالرُوح يشريه 


وَ ذُو الصّبابَة لؤ يُنْقَى عَلَى عَدَدِ الأن 


لَيْسَ يَزويه 


إذا ما تقاضي المرءَ يوم وليلةٌ 


حَاشَاك مِنْ إِثَباتِ 
كلي عَلَى الكل تلبيمن 
فقد تبن ذَاتِي حَيْثْ لا 


في بَاطِنٍ الْقلْب أمْ فِي نَاظِرٍ 


نظام وَمِنْبَرٍ وَبَيِانٍ 
من أَجَلَّ البلاد من أصبَهان 
وأنا ضدها سَليلٌ يَماني 
طَيَبَآ مُطرباً بِغَيرٍ لسان 
قافية الهاء 
أمنْرَحَهُ فِي حيرة يَلْهُ 
يَقُولُ في حيرته هَل هو 
مِنّي وَ أَهْوَى كل مَنْ 


أَترَابُ مِن حُبّي لَهَا 


وَ مَنْ دَرَاهُ غَدَا 


تقاضاهُ شيغ لا يمل التّقاضيًا 
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أبو منصور الحلاح 


ابن عربي 


أبو منصور الحلاج 


ابن عربي 


163 


2038 


47 


222 


20 


11 


ستائق الأَظْعَانِ يَطوِي البَيْدَ طي 
و بذاتِ الشيح عني إن مرّر 
و تلطف و اجْرٍ ذِكْرِي عنَدَهُمْ 


مُنْعِمًا عَرَج عَلَى كُنْبَانِ طئ 
لَهُمْ أن يَنظزوا عطقا إنئ 


مَا لَهُ مما برَاهُ النّؤقْ فَيْ 


244 


ابن الفارض 


231 
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الخامس عشر الميلادي)» دار الطليعة بيروت» لبنان» ط؛ 1» 2009, 
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5. مجمع اللغة العربية بالقاهرة: المعجم الوسيطء إبراهيم مصطفى - أحمد الزيات - حامد عبد 
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1. أبو مدين شعيب؛ الديوان» مطبعة الترقي» دمشق - سورياء د.طء 1938 
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0م. 
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أ.د حبار مختار » قسم اللغة العربية و آدابحاء كلية الآداب و اللغات و الفنون» جامعة السانياء 
وهران » 2004/2003. 
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الذوق في اللأحاديث النبوية الشريقة....ءءء ءءء ممم ممم م ممعم ممم ممم ممعم ممم مم06 
ا ا ل 00 
الذوق في التراث الصوفي م مم ممه مه نه م عه عع م ع عه عع ع عع ع ع ل لس عع عمقل 
الفصل الأول: المعرفة الصوفية: من عجز الأجهزة الإدراكية إلى حقيقة الإدراكات الخيالية 
العقل و القلب في التسق المعرقي الصوفي...... ...ممم ممم ممم ممم ممم ممم ممم م226 
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الخيال بين التصور الفلسفي و المقهوم الصوفي ..............000.......ء.....ءء.......55 
دور الخيال في بناء المعرفة الصوفية ...ءءء ءءء ءءء ءءء ءءء ممم ءءء ءءء ءءء مم68 
الفصل الثاني: الكتابة و اللغة في تصور العرفان الصوفي 
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الكشف ولا نهائية المعرفة الصمو كي 12 1 ا 1 م 1 710 
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منزلة الحروف في القكر الصوفي.. ...ءءء ءءء ممم ممم ممعم ةف ءءء ءءء ءءء م108 
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الرمز الصوفي: من فبضة التفرّد إلى فضاء التعدّد 1[ [ز 1 0 0 
الرموز الصوفية من الاستعمالاات المجازية إلى التعبيرات العرفانية...................213 
اااااا ان[ 1[ 1[ 1[ [ 1[ 111 


فهرس الآيات القرانية ام ااا ا م 1 11 01 1 رع 
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فهرس الأبيات 000 33377 245 
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ملخّص الرسالة باللغة العربية: 

لقد أثرى الذوق الصوفي اللغة العربية بكمٌ وافر من المفردات و التراكيب التي صيغت صياغة جديدة لم 
تألفها تلك اللغة من قبل» إذ تسعى لغة الذوق الصوفي لتأسيس نمط جديد من القول» فيه تتحرّر اللغة من قبضة 
التفثد إلى كا ال وتنأى عن الاستعمال الشائع المتداول لأساليب القول الذي حدّدت مساره الذائقة 
المسيّجَة بالذهنية القائمة على قبول ما صِيعٌ على المنوال و المعيار و القالب و المثال. 

الكلمات المفتاحية' 

العقل» القلب» الذوق» المعرفة» العلم» العرفان» اليقين» التجربة الصوفية» الخيال» الحس» الثراء» المعيار» 
المصطلح, الكشفء الظاهر » الباطن» امحبة» الرمز. 


بسم الله الرحمن الرحيم و الصلاة والسلام على النعمة المسداة و الرحمة المهداة » سيّدنا محمد 
وعلى آل بيته الأطْهَار و أصّحابه الأخيار » أما بعد: 

فتأق هذه الدراسة المتواضعة لتسير في نفس المسار الفكري الذي اختّطته منذ أن انشغلت في 
بحث الماحستير الموسوم ب المصطلح الصوفي بين الدلالة المعجمية و الدلالة العرفانية» بيإشراف 
الأستاذ الدكتور محمد عباس» و عالجت في تلك المذكرة إشكالية انزياح المصطلح الصوفيٍ و تباين 
دلالته بين المرجعيات الصوفية» و توصّلْتُ إلى أن طبيعة الاختلاف في دلالة المصطلح الصوقٍ ليس 
مردُها إلى احتلاف أمكنة الصوفية و أزمنتهم؛ كما هو حال بقية ألفاظ اللغة المعيارية التي يطرأ عليها 
تغيير بتغيّر البيئات و الأزمان» فتتوسّع أو تضيق دلالتهاء وفقاً لقوانين و سنن التغيّر الدلالي» فالأمر 
يختلف في ألفاظ الصوفية التي لا تحتكم إلى هذه القوانين» بل الأمر يرحع الأمر إلى الذوق الصوفي 
الذي يمتاح الصوقٍ منه لغته من مفردات و مفاهيم و تصوّرات لا عهد للفكر اللغوي العربي بما. 

و انطلاقاً من هذه النتيجة حاولت أن أتوسّع في لغة التصؤؤف متوقّفاً عند مستويات اللغة, 
حروفها و أصواتما و نحوها و معجمهاء في الشق الأول من هذه الدراسة» أما الشق الثاني منها فكان 
حول الجانب الإبداعي النثري و الشعري» محاولاً رصد التخريجات الدلالية العرفانية التي طرحها 
الصوفية بشأن اللغة و التي حالفت كل التخريجات التي راحت ف الثقافة العربية القديمة و الحديثة» و 
من أجل هذا احترت العنوان: أثر الذوق الصوفي في الثراء اللغوي والأدبي. 

لقد أغنى الذوق الصوفٍ اللغة بكم واف من المفاهيم و التعريفات و النّصورات" الأنطولوجية ", 
و الأشعار الغزيرة التي شكّلت تطويعاً للذائقة» فصارت تنتج لغة مفارقة للنظم و الأعراف التي دريحت 
عليها اللغة المعيارية» فقد ارتكزت التجربة الصوفية في بناء منظومتها المعرفية على لغة متميزة تختلف 
اختلافا جذريا عن اللغة الفلسفية العقلانية» إذ فجّر الصوفٍ القوالب اللغوية المعتادة في الثقافة العربية 
وأسّس خطاباً مختلفاً كل الاختلاف عن الخطابات الفلسفية و الفقهية و الأدبية» و لهذا هش تهميشاً 
على كل الأصعدة» فصار الصوفي ذلك الشخص المارق الخارج عن الدين» و صارت النّهَمْ تتوالى» و 
الفتاوئ كُشَقضدة غق كل "من الصف بضفات: الصوفية أ وتسم ممه التسمية و خاصنة بحن الحية 
التي وقعت لأبي منصور الحلاج» و من ثم راجحع الفكر الصوفي استراتيجيته بشأن البوح بالأسرار» 
فلجأ إلى التلغيز و التشفير و الكتم» لتعرف اللغة الانغلاق و محدودية التأليف. 


إن اللغة الصوفية تؤسّس لنمط جديد من القول» فيه تتحرر اللغة من قبضة التفرّد إلى فضاء 
التعدّدء وتنأى عن الاستعمال الشائع المتداول لأساليب القول التي حدّدت مساره الذائقة التي ألفت 
الاتّباع و الاقتداء بما تمليه اللغة المعيارية المؤسسة على نظام العقل القائم على برهانه واستدلالاته, 
بخلاف اللغة الصوفية المبنية على الذوق المتفرّد القائم على عرفان القلب و وارداته» ذلك أن اللغة 
قاصرة على التعبير عن المعاني الذوقية التي يتعاطاها الصوفية في أحوال وحدهم وشطحاتهم و 
نشواتهم» و ليس هم إلا لغة الرمز و الإشارة يومئون بما إيماءً إلى تلك اللطائف التي لا يدركها على 
حقيقتها إلا من ذاق مذاق القوم و جرّب أحوالهم. 

لقد شكّل عجز اللغة هاجساً معرفياً و إشكالاً بالغ التعقيد للصوفية حين أدركوا أن أذواقهم 
فوق طور اللغة و لا طاقة لها بمقاربة لطائفهم و مواحيدهمء وذا أفرغوها من حمولتها الدلالية التي 
تراكمت عبر الاستخدام الروتيني لممكناتماء وشحنوها بما أملته أذواقهم من معارف ربانية» و أسرار 
نورانية» انثالت على قلوبحم بعد رحلة الصفاء و التطهّر, 

تأي هذه المحاولة المتواضعة سعياً إلى ردّ الاعتبار إلى تراث صوفٍ مطمور سيّجَنّه ذهنية الذائقة 
القائمة على قبول ما صِيعّ على المنوال و المعيار و القالب و المثال» و رفض ما خالف السائد المعتاد» 
واضعة حدًا للتمايز والتنويع فارضة منطق التجانس» و قد أعلت هذه النظرة من شأن المعيار فصار 
هو الأصل و الحاكم و الشاهدء والمرجع والنموذج. 

إن محاولة الاقتراب من الأشكال التعبيرية التي صاغتّها الذائقة الصوفية لا تستقيم إلا باكتشاف 
المنابع التي صدرت عنهاء و التعرّف إلى خصائص التجربة الصوفية التي تقوم على نظام معرق يسترفد 
طاقته من عالم غيبي» موجَّهِ بواردات قلبية و إلحامات ربانية» لا دحل لرقابة العقل فيما يُمْلى و 
يُْلتّىء و قد حسم الصوفية أمر الفهم و القراءة منذ الوهلة الأولى» فقد طلبوا من متلقّيهم بأن يكونوا 
أصحاب قلوب لا أصحاب عقول. 

و على هذا كان من الضروري الوقوف عند الفروق الجوهرية بين ما يدركه العقل و ما يعطيه 
القلب من علوم و معارف وتصوّرات» ومن هذا المنطلق يمكن التفريق بين النظم المعرفية و نخصائصها 
ومميّزاتها لنقف عند ما تنتجه هذه النظم من حطابات» فلا يصحٌ أن يكون حطاب ذو مرجعية مخالفة 
للنظم المتوارثة حُجّة على خطاب آخر بخلفية مغايرة ويحاكم في ضوئها دون مراعاة خصوصية المنابع 
الفكرية التي صدر عنهاء وهذا ما وقع للخطاب الصوفي, إذ حوكم بعد تفسيره بخلفية عقلية بعيدة 


عن المنابع التي صدرت عنها تلك الأقوال » و هو ما جعل منه خطاباً ممقوتاً في التراث العربي» و ظل 
يسير على الهامش» وقد حسم ابن عربي القضية من أوَها حين أقرّ بعدم تفسير ما يأت من القلب 
بالمنهج العقلي» فمن فسّر القلب بالعقل فلا معرفة له بالحقائق (المتغيرة) فإن العقل تقييد من العقال 
كمااق اسان العزي: 

لقد وقف الكثير من الباحثين في الخطاب الصوفي محاولين قراءته و محاورة النصوص الصوفية في 
ضوء مناهج البحث الحديثة» و لعل ما قدّمه الباحث منصف عبد الحق في كتابه : "الكتابة و 
التجربة الصوفية" كفيل بأن بميط اللثام عن الكثير من أسئلة المعنى في الخطاب الصوفي» يضاف إلى 
هذا امحهود البحث الذي قَدَّميْه الباحئة سعاد الحكيم في كتبها و لاسيما الكُتَيّب المميز :" ابن عربي 
و مولد لغة جديدة", الذي وقفت فيه على المنابع التي تشكّت منها لغة ابن عربي» كما كان لبحث 
الدكتور محمد بن بريكة الموسوم ب "التصوف الإسلامي من الرمز إلى العرفان" ثماره المعرفية في 
الإحابة عن إشكالية المنهج الصوفٍ و حصوصية التجربة الصوفية» و كل هذه الجهود و غيرها كفيلة 
بأن تقدم قراءات واعية للخطاب الصوفي إذا استغلت أطروحاتما بشكل موضوعي. 

أما الإشكال الذي دارت حوله هذه الدراسة المتواضعة هو ما هي الأسس المنهجية التي ببى 
عليها الصوفية لغتهم الخاصة للتعبير عن مواجحيدهم و لطائفهم؟ و ما طبيعة هذا الغموض الذي 
يكتنف الخطاب الصوفي؟ و بأي منهج نقرأ هذا الخطاب ؟ 

و من أجل الإجابة عن الإشكالية قدَّمت خطة البحث في هذا الشكل: قسمت الرسالة إلى 
مدحل و خمسة فصول يحاول كل فصل الإجابة عن انشغال» فكان المدخل الموسوم ب "الذوق 
الصوفي بين التّصوّر المعياري و العرفان الصوفي يحاول أن يقارب مفهوم الذوق انطلاقاً من 
مختلف المرجعيّات المعجمية و النقدية و الصوفية ليتسنى لي الوقوف على تصوّرات كل فريق بشأن 
الذوق و مفهومه» فكانت دلالته في مختلف المعاحم التي رجعت إليها تدور حول ما تعلّق بحاسة 
اللسان» كذوق الأطعمة و التلذذ بمذاقهاء أما مفهومه في التراث النقدي و البلاغي فد ارتبط 
بالأحكام النقدية التي كان يصدرها النقاد على الأعمال الأدبية» إذ رأوا فيه المعيار الدقيق للتفرقة بن 
رديء الكلام و جميله» فقد استرسل النقاد في تحديد معن التَّذَوّقَ و حاولوا أن يؤطروا لأصوله و 
ضوابطه؛ لأنه في معناه المطلق يحمل عمومية في الطرح يُضاف إلى ذلك أنه متفاوت في أحكامه بين 
ناقد و آخرء فتعدّدت الآراء والأقوال التي تنظّم و تؤطر الملكة النقدية» فتلك المعايير العامة و الذائقة 


لكايه كو نيط عوطة للندا بو العدك خودي الأعواة. كمسب ا الزنان دو المكان :ف لفل 
حلص النقاد إلى أن أهمية تحديد الذوق سبيل إلى إرساء دعائم النقد الأدبي» و قرَّروا أن الاكتفاء 
بالشعور الذوقي العام إثر ملكة الذوق المدرّبة» لا يقدم شيئاًء لأنه غير منضبط و لا مؤطر» فاحتهدوا 
لتقديم الأصول و الضوابط وجعلوها قوانين يحتكمون إليها في إبداء الملاحظات» و تعليل مواطن 
الجمال و القبح في الأعمال الأدبية. 

أما علماء التصوف فقد وسّعوا من مفهومه و مططوا دلالته انطلاقاً من نظامهم المعرثي القائم 
على الذوق» و في ظل التنوّع في التحارب الصوفية تشكلت تصورات الصوفية حول دلالة الذوق و 
مراتبه» و كل صوق يقدم مفهومه للذوق وفق تحربته الروحية» ذلك أن الذوق بحربة خاصة بذوق 
الذائق التي لا تحدٌ بالتعريفء ومع الاختلاف في مفهوم الذوق إلا أن الرؤى الصوفية تتفق على كون" 
الذوق عبارة عن: علوم إطية تُدرك إدراكا قلبيا عن طريق الذوق والكشفء لا تعلّما أو نقلا من 
كتاب أو سماعاً من أحدء و قد ربط الصوفية مصطلح الذوق بمصطلحين نقلوهما من لغة المحسوسات 
أتيان بعده على الترتيب هما الشرب و الْري» غير أن مرتبة الذوق دون من مرتبتي: الشرب والرّي» 

وشبّه الصوفية الذوق باللسان كالذوق بالقلب» فكما أن كيفية ذوق اللسان للعسل ليست 
أمرا آخر وراء كيفية حلاوة العسل ذاتماء كذلك القلوب الذائقة للعلوم الإلحية ليست لما حالة أو 
كيفية أخرى غير هذه العلوم المذوقة وحصوطا بأنفسها فى قلوب العارفين» والفرق بين إدراك علماء 
الرسوم وذوق المتألهمين هو فرق ما بين العلم بطعم العسل وذوق العسل نفسه» ففي الذوق يتحد العلم 
بالمعلوم» وشرط الذوق على هذا النحو تطهير النفس» والفناء عن جميع حظوظهماء وإزاحة كل 
الوسائط بين الميدرك وما يدركه» فالمعرفة التي تصدر عن الأذواق لا تدرك معانيها إلا لمن كانت له 
دراية و معرفة بخصوصية الأذواق الصوفية» ذلك أن الوسيط الذي يمكن من فك شفرات المخطاب 
الصوفي يكمن في القاسم المشترك بين أهل الأذواق. 
إن ثمار الذوق في الفكر الصوفي هي الوصول إلى المعرفة اليقينية اللّدُئّية التي يسعى إليها الصوفية 
لتكميل أنفسهم. 

أما الفصل الأول الموسوم ب المعرفة الصوفية: من عجز المدارك الحسية إلى حقيقة 
الإدراكات الخيالية فقد كان يحاول -في المبحث الأول -الوقوف على الفروق الجوهرية بين ما يعطيه 


العقل من معارف و أدلّة و ما بمليه القلب من لطائف و مواهبء ولهذا نشأ الخلاف بين من تزعم 


التيارات الفكرية في الثقافة العربية القائمة على نظام العقل و بين الصوفية الذين بنوا مرتكزاتهم 
المعرفية على واردات القلب و إملاءاته» ثم توقّفُت في المبحث الثاني من هذا الفصل عند الخيال 
الصوفي الذي أمدّ الصوفية بمعارف و إدراكات دل يتوصّل إليها العقل بآلياته امحدودة» إذ يكتسي قيمة 
من وضعية العقل لدى الصوفية» فالعقل في نظرهم عاحزء و العاجز لا يدل إلا على عاجز مثله» و 
من هنا استبعدته في المعرفة المنشودة» و أولت أهمية مخصوصة للخيال في معرفة الوجود و المطلق» فهو 
بمثل ركنا أساسيا في المنهج الصوني» فقد أعلى المتصوّفة من دوره في رفد تحارهم الذوقية الوحدانية» و 
التسامي بما للإفلات من كثافة الحسيء والتحرّر من صرامة العقلي» به يتخطى الإنسان حدوده و به 
يعزج ما لا يمتزج» و به يصور ما لا يُتَصورء و به يعاين ما يتأبى عن التجسيد» فلم يحظ الخيال قبل 
ابن عربي بمذه الحظوة التي نالحا على يديه» فهو يقارب المدارس المعاصرة في تصورها للخيال» حيث 
منح الخيال قوة إيجابية فاعلة» بعدما كان يتسم بالسلبية» حيث قرنه الفلاسفة المسلمون بأحط أنواع 
الإدراك» وختمت الفصل بإشكالية هوية الخطابات الصوفية العرفانية باعتبار مصدرها الإلحامي» فهي 
لا تُستئد إلى المعقول و لا إلى المنقول» تستمدٌ لغتها من إمداد الواردات التي تنثال على قلب الصوثي 
لحظة انعتاقه من سجن الحسد و تحليقه في فضاء الأنوار. 


و انتقلت في الفصل الثاني المعنون ب "التصوّر اللغوي في الفكر الصوفي "' وتوقفت فيه 
عند الدلالة العرفانية للحروف العربية» إذ يعتبر الصوفية الحروف أمة من الأمم مكلفون مخاطبون و 
يعتقدون أن العلاقة التي تحكم المعاني هي علاقة نكاح معنوي (ضم, تماذج» تآلف...) ولن يكون 
هذا النكاح ممكنا لولا وجود علاقة حب وعشق بين المعاني كالتي توحد بين الأرواح والنفوس» لكن 
المعاني لا تقبل الضم والتمازج إلا إذا أودعت في الحروف التي هي أجسام لها أو أشكاها الوحودية: 
بمذا المعنى تصبح العلاقة العشقية -الجنسية - استعارة لعلاقة الدلالة بين الحرف والمعنى » الجسد دال 
على الروح؛ والحرف دال على المعنى» ويصبح الفعل الجنسي استعارة لفعل الكتابة. 

إن الصوفٍ لا ينظر إلى العلاقة بين المعانى والحروف كعلاقة تعبيرية كما تتصورها الكتابة المعيارية 
النمطية» إنما علاقة وحودية» فكما أنه يوحد تمازج ونكاح طبيعي بين الأحساد» يوحد كذلك تمازج 
ونكاح بين المعاني وتمازج ونكاح بين الحروف, و كما أن الأرواح لا تتمازج فيما بينها حتى تودع في 
الأحساد الطبيعية »كذلك المعاني لا تتمازج حتى تودع داحل عالم الحروف, منطق التمازج والنكاح 


الذي تخضع له الأحسام والكائنات الطبيعية هو الذي يحكم عالم الكتابة بمعانيه وحروفه في العرفان 
الصوثي. 

أما الفصل الثالث الموسوم ب المصطلح الصوفي بين التشظيات الدلالية و قصور المعجم 
فقد بحثت فيه عن المنابع الفكرية و الأصول النظرية للمصطلحات الصوفية» وتوقفت عند إشكالية 
تباين دلالة المصطلح الصوفي من متصوف إلى آخر. 

لقد أنتجت الكتابة المعجمية الصوفية مفاهيم وتعاريف لا تعد ولا تحصى عجزت المعاحم 
الصوفية المتخصصة في جمعها وتبويبهاء وهذه المفاهيم والشروحات والتعريفات إنما استند فيها الصوفية 
على بحاريهم الروحية ومعرفتهم الذوقية» فمع كل مقام من هذه المعرفة يتم استنبات حقل دلالي جديد 
للكلمة» فهي لا تستقر على دلالة واحدة» بل تتعدد مدلولاتها بتجديد التجربة الصوفية وبتغير حال 
الصوفي وترقية في عالم المعرفة الصوفية التي لا تحد بالحد 

إن الصوفية يعوّلون في صياغة التعريف أو المفهوم أو الشرح على الرؤى والخيال والتجربة» 
ويتوسلون في بناء هذا النمط من الكتابة بأبيات شعرية تتصدر هذا النمط أو تتخلله. على نحو يهب 
الشعر شرعية إنتاج دلالة الكلمة» لا بوصفه استشهادا كما نلفي ذلك في المعاحم اللغوية» وإنما 
بوصفه شعورا ينتج الدلالة من داخحل التجربة. 

و ما يُلاحظ في المعاحم الصوفية ظاهرة تعدد المدلولات للمصطلح الواحد» و هو ما لا 
يحدث في مصطلحات العلوم أو الفنون الأخرى إلا في حالات قليلة» وتُعدٌ حينذاك من عيوب 
المصطلح العلمي: إذ المفترض في أي علم من العلوم أن يكون لكل مصطلح مدلول واحدء أو بعبارة 
أخرى أن يستخدم في الدلالة على حقيقة واحدة متعارف عليها بين العلماء؛ فأما إذا وضع المصطلح 
للدلالة على حقيقتين مختلفتين فإن ذلك يُعَدٌ اشتراكًا لفظيا قد يجلب اللبس في كثير من الأحيان؛ أما 
أساليب الاصطلاح » فقد اتبع الصوفية في وضع المصطلحات طرق التماثل و التقابل و التدرّجء كما 
في الكتابة المعجمية» أما الألفاظ المشكلة للمنظومة الاصطلاحية فهي منزاحة من التراث العربي من 
مختلف العلوم المعروفة قبل ظهور التأليف المعجمي لدى الصوفية» و معظم الاصطلاحات الصوفية 
ذات مصدر قرآني و البعض الآخر من الأحاديث النبوية الشريفة» وعلوم اللغة» و الفقه» و علم 
الكلام» والفلسفة وحتى العلوم الكيميائية. 


و انتقلت في الفصل الرابع إلى الوقوف على الفكرة الخاصة ب: الشطح الصوفي بين انفتاح 
الرؤؤيا و انسداد اللغة, ناقشت فيه إشكالية التعبير في تحربة الفناء باللغة المعيارية» حين تضمحلٌ 
ذات الصوفي و تتلاشى لحظة الكشف الانخطاف و غياب رقابة العقل» و هو ما زاد من هجر و 
استهجان هذا النمط من القول» و هو أكبر إشكال واجه الفكر الصوفي. وقمت في هذا المبحث 
بتقدسم بعض النماذج من لغة الشطح الصوفي و حاولت تقريب دلالتها بقراءة تأويلية من قبل بعض 
الصوفية و بعض الباحثين. و انتقلت في الفصل الخامس و الأخير الذي وسمته ب الكثافة 
الإيحائية للرموز الصوفية حيث عابحت فيه الدواعي المعرفية لتوظيف الصوفية للرموزء إذ يمثل الرمز 
في الفكر الصوق متنفّساً يلجأ إليه الصوفية إذا قصرت العبارة على الإيفاء بالدلالة, و تعسرت 
الإحاطة بما, فلا غنى للصوثي عن لغة الرمز» لأنّْ التجليات التي تنكشف في ذات الصوفي» هي ما لا 
يمكن للغة الاعتيادية الإخبار عنها بطريق الحقيقة» كما أن التجربة الصوفية هي ذاتما تحربة محازية لا 
توصف إلا وصفاً مجازياً عن طريق الإشارة إليها بالرموز» ومع عجز اللغة المعيارية عن الوفاء بشروط 
التواصل» حاول الصوفية أن يتواصلوا مع متلقيهم بأشكال تعبيرية منسوجة على مناويل سابقة من 
اسم 511013 لمعيه مضيورالتلد وناو ا مكليييو) ما سريت العية اريدم اين ادي 
و شحنوا هذه النتاحات الشعرية برموز يقاربون من خلاحا معانيهم الروحية الذوقية» و هذا ما حرّر 
الرمز من قبضة التفيّد إلى فضاء التعدّد. 

أما المنهج الذي رأيت أنه يلائم هذا البحث فهو المنهج الوصفي» و استعنت في بعض 
الفترات ب المنهج التاريخي حينما وقفت عند المنابع الفكرية لمنظومة المصطلحات الصوفية إذ 
كانت دلالتها في المعجم اللغوي و الفلسفي و الفقهي تدل على دلالة بعينها و لما انتقلت إلى 
حقل التصوف أفرغت من دلالتها الأصلية و شحنت بدلالة صوفية جديدة. 

كما استعنت بالكثير من الكتب الصوفية المصدرية و البحوث الأكاديمية المتخصصة في 
الخطاب الصوفي و الم أحد عناء في الحصول عليها كالرسالة القشيرية لأبي القاسم القشيري» و 
التعيُف لمذهب أهل التصوف لأبي بكر الكلاباذي» و اللمع في تاريخ التصوف لأبي نصر 
السراج الطوسي» و عوارف المعارف للسهرورديء و الفتوحات المكية نحي الدين بن عربي» أما 
الكنب الدلايئة فقذ وكرت على كتايه أبعاف التحربة الصوفية لصاحبه متضف: عبن الحق» و 
كتاب الفكر الصوف في إفريقية للباحث محمد الكحلاوي » و كتاب التصوف الإسلامي من 


الرمز إلى العرفان للباحث محمد بن بريكة» أما الرسائل الجامعية فقد استفدت بشكل كبير من 
رسالة الدكتوراه لأستاذي الفاضل أحمد بوزيان التي وحدت فيها وفرة في المادة العلمية ووجهتني 
بشكل مباشر إلى مكتبة البحث. 

أما صعوبات البحث فلم تكن في قلة المصادر و المراحع بل كانت في كيفية التعامل مع 
المادة المعرفية التي شحنت بما هذه الكتابات و بخاصة ما تعلّق منها بالكتابة العرفانية التي ينغلق 
فيها المعنى بإحكام. 


أما الخائمة فد أودعت فيها ما توصّلت إليه من نتائج و التي أوجزها في الآتِ: 


أولاً - قدَّم لنا التراث العربي غير الصوفي, تصوراً نمطياً عن الذوق و ارتبط بالمعايير النقدية و لم 

يعامل على أنه المنتج للمعارف و العلوم في حين قدَّم لنا التراث الصوئي تصورات عميقة و 

مفاهيم غزيرة عن مفهوم الذوق و اعتبر العلم الذي به يتم الكشف عن المعارف و بذلك أولوه 

المكانة العالية و قد قيل علمنا هذالا علم أذواق و ليس علم أوراق. 

ثانيًا - إن الغموض الذي شكل بنية الخطاب الصوفي لم يكن محرّدا من بواعثه المعرفية» لأن المعرفة 
الصوفية مفارقة للمعرفة العقلية من حيث أن الأولى تعتمد على عرفان القلب» و تتميّر بعدم الثبات» 
إذ تنثال على قلب بالصوفي من غير تراصف قبلي و لا تناسق» لأتما تنبع من القلب المتقلب» بخلاف 
المعرفة العقلية التي تعرف الثبات و الاستقرار» فتأق اللغة منسجمة بمقدّمات منطقية و علاقات بين 
ألفاظها و هذا ما يفتقده الخطاب الصوقٌ. 

ثالثاً - إن تسليط أدوات العقل الصارمة على موضوع أساسه الذوق سيأقٍ بنتائج معكوسة: لأن 

المفارقة بين الخطابين الصوقي و غيره لا تستند إلى منهج واحد و لا تشترك في قاعدة موحّدة. 

لذلك استبعد الصوفية العقل من منظومتهم الفكرية لما وحدوا فيه قصوراً عن إدراك علومهم 

الذوقية و اعتبروه عائقاً أمام معرفتهم الكشفية اي لا يستطيع العقل التعاطي معها. 

رابعاً - شكل الخيال في الفكر الصوفي ركناً في المعرفة الصوفية بل اعتبر أساس بناء هذه 
المعرفة و قد حصص له الصوفية مباحث ضخمة في 0 على عكس التراث العربي الذي اعتبره 
مرتبطاً بالكذب و ليس منشكاً للثراء و الخصوبة في التصوير الفني. 


خامساً - إن ما أنتجه الخيال من أفكار و رؤى و تصورات أنطولوجية أوقع الخطاب الصوفي في 
مأزق إشكالية الحوية» إذ كثيراً ما كان يصرّح الصوفية على أن كتاباتهم و نصوصهم هي إلحامات 
ربانية و ليست علوماً عقلية أنتجتها العقلية الصوفية و إنما هي تنزلات إلهية و عطايا ربانية أمدها 
الخيال الخصب الصوفي للقلوب التي تعلقت بعالم الغيب» و من ثم أوقع الخطاب الصوفي أمام صدمة 
المصادرة و التسفيه و التشنيع من قبل علماء الظاهر و جمهور كبير من المتلقين العاديين , 

سادساً > ارتبط مفهوم الصوفية الكتابة بمفهوم العلاقة بين الجنسين و اعتبروا أن العلاقة التي تربط 
ون لحري و اكرات ويا امبرو إن لقره الميدية على عاقلا لدي والتجارج إلى الصيم» 
ومن ذلك فقد حظي الحرف في التراث الصوفي بحيّز كبير من الاهتمام على العكس مما حظي به في 
التراث اللغوي من اعتباره محرد وحدة صوتية غير دالة» على حين ربطه الصوفية بالوحود و اعتبروا 
الحروف أماً من الأمم» مكلفون مخاطبون. 

سابعاً - ترك الصوفية تراثاً ضحماً من الألفاظ و انصهرت في منظومتهم الاصطلاحية ألفاظ كثيرة 
انزاحت إلى منظومتهم الفكرية من التراث الذي سبق التصوف كاللغة و الفقه و الفلسفة ة غيرها من 
العلوم» و تلت هذه الألفاظ عن دلالتها القديمة و شحنت بدلالة صوفية عرفانية» و عرفت 
انزياحات أخرى على مستوى المعجم, إذ لا يتّفْق صوفي و آخر على دلالة واحدة للمصطلح الصوفي 
و هو ما شكّل عائقاً أمام المتلقي الذي لم يجد ما يقرّبه من الدلالة الاصطلاحية للمفدردات 
الصوفية, 

ثامناً - إن تباين و اختلاف دلالات المصطلحات الصوفية ليس مردّه إلى اختلاف البيئة أو الزمن 
كما هو حال الاصطلاحات في اللغة المعيارية» بل تعود إلى احتلاف المعرفة الصوفية التي لا تحد 
بالحد» فهي إلى لانحاية» و كل صوق له قدرٌ منها يختلف باختلاف مقامه وحاله. 

تاسعاً - إن عدم تصحيح و ترجيح دلالة مصطلح على دلالة أخرى يُدلّل على أتما صحيحة كلّهاء 
و إِنما الاختلاف في قدر المعرفة و لأدلٌ على ذلك لو كتب التصوّف من النقاش و الجدال و 
المناظرات» إذ أن الحالة هذه تقتضي حضور العقل للتمييز بين ما هو صحيح و ما هو خطأ. و الحال 
في الخطاب الصوفي غير ذلكء لأن العقل منبع الخلاف و الجدال غائب عن اللغة الصوفيّة» فالصوقٌ 


لا يُْشَْئ جملا نظرية و لا عبارات منطقية تستدعي الخطأ و الصواب» بل تصدر لغته من منبع القلب 
الذي تحصّل على هذه المعرفة» فهي عبارات صحيحة من وُجهة نظر كل الصوفية. 

عاشراً - إن لغة الشطح لا بمكن قراءتما إلا بإحالتها على نظامها الذي صدرت منه؛ فهي لغة 
ضدٌ اللغة» تعبّر عن حال توثّر الصوقّ لحظة فنائه و سُّكره و غيابه عن وعيه» فتخرج الكلمات على 
غير المعتاد» و لذلك كان الأولى أن تقرأ وفق الشروط التي أنتجتها الأذواق الصوفية. 

أحد عشر - وظّف الصوفية الرمز في خطاباتحم الشعرية و النثرية و خخرجوا به من دائرة الرؤية 
الضيقة إلى رحاب فضاءات الذوق .و بالتالي أنتجوا تراثاً غزيراً مشفّراً يحيل إلى ما لا تحاية التأويل و 
القراءة» فهو يعتبر مادة خصبة للمقاربة الإبداعية,. 

و في ختام هذه الكلمات أتقدم بشكري الجزيل و عرفاني لأستاذي الفاضل الذي شرّفني 
بإشرافه على هذا العمل المتواضع من الماجحستير إلى الدكتوراه الأستاذ الدكتور محمد عباس الذي 
عاملني معاملة الأب لابنه و أفادني بالكثير من النصائح و التوحيهات المنهجية و العلمية التي 
لولاها لما استقام هذا العمل البسيط على هذا الشكلء» كما أتقدم باعترائي بالجميل لأخني و 
اتاد اللاكتوز مدن بوزيان الذي زوّدنٍ فكبة اليحك كافلةه و ١‏ يبخل علي بتوجيهاته و 
إرشاداته العلمية المتخصصة. فله مني أسمى آيات التقدير و الامتنان» كما لا يفوتني أن أتقدم 
إلى كل من كان لي عوناً في مشوار البحث من الإخوة و الأصدقاء » و عائلتي الصغيرة و 


الكبيرة, 
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151ناع12][ عتلاعتالع1 320 عآء5]0 قلطا 01 02أدتاقطعء عطا 0غ 0ع1 أهط 15 كتط1' عع 2ناع مما ممه كع[ طهمء 
.لوعت لطنة غطاع نامطا لدعتاتك 1115 أعدظعاما أقطا الله 

ملاع عطا جه عع تتاعمها 0عغ126ء11 عطا ,533 01 ع5]91 "ع2 2 10 لاكتكتاك ع138ا25ذ][ لاحتاطماوط 
5337 206]1005 ع5طتل[10 115 601012001 عطا 012 :218:33 10016 320 ,لالأواء017 ععدم5 10 7 1كاوباععده 01 
151138 عطا 01 5عغ63ء01 عط 1011017 مه ذاء1011017 102 )تاناكما عأمدا لعلتدجع0 لعلتامع10 أقطا 
01 22811256[ 51111 ]010 102أمعع2ءم كتلطا له ,علع10 320 تامكوع1 01 5ع126]ء01 عطا ذه 0ع235 51320310 
ع 31 ع13281128 101 5أمعع02» ع2 01 1126102ال1مك1ع1 باع نتامغطا ,1010م له 062 مصصتكز 
علاط عطا 01 لمع عطا ممه [صتعا] عاعمصذة 7010 عطا ممه تعاعدتقطء عطا له غصامم عطا جام أتتهاد 
عط 101 لعطكتاطوادء 320 ,ماء؟؟ ممه عغد[مططعا له نتد0طةغ5 0160 1205:5121 كلاء0م 01 112م1 ع1أكتناعصتا 
لطة اأتتدعط طنذ[ دنه لع535 عتاؤتوطط ع05ع1]2011 لطت أ5ز5 03120072 2 02 عمأطنامء 15 طاعتط؟ ,ععمع 11ل 
0 علطتا 15 ع28ناع1]22 ختطا غهطا ,ععمعل10اء له 2001م كتلط زه 0ع525 عمصتمط عطا مقطا «تعطاه ,115ممصطا 
متطغتمطدغط امه تتعطنه لدع تتاعطا 220 02011005 ضا لطكناك ((6 3611560 م3566 دع متمدعمط دوع رمعرء 
ا 0102قتالا لقمع51 لطنة 01طمز5 01 ع128ا25ة1 عطا :0219 عتكقط غأمم 060 تإعطا لنة ,مسطغتدمطءالط ممه 
علام1 01 عغ5ة) عط 53501 لتغطنا عتته تإاغطا غقط 101 15]000ع20نا أمط أقطا دعلاع1 )5 عومطا ما ععمعمعاع] 
101 ماع16 متدعطط 'زالدع1 53105 01 2ل1ع2061م ختطا أعتامطا 5ه ,مماغتلطم ماعطا 1 ممه 
2017105 طاعتط7 جما عمطامعاء:7 لإكدامة1 ععدم5 ا 1139 320 ,اع نامطا 320 ل[هتاعستامطمطط 117مطاناة 
01 01 

20310 ع12251125 1055)متاء5ع1م 31010 ع00116آ17مع1 10 عناؤل09ط اطع ناه5 غ624 عع دتاع مدا ع1" 
لطنة بطلعع 8013 0ه ع7710 2 10 طاعة10مم2 ده 011 50 ملهتأ كام حلط 5ع1لهدن عطا عمدعتاعما مه كاعد]1 
85 ع11385ا1228 1111 5111 0ع21ع1] 1735 ,203:51 عططامعطا كتلط أقطا ع0 نومع 01 لاع عطا معام 
115 لاعء 5611 متطكط12)10ع1 2 15 عتاعطا مطعطا م1 لعماععد 21 لكام دععمعتتعمت عتعطا ل0ع6م1اء01 
85 7617© 35 ,000 01 177:0105 01151231 عطا ها 15 غ1 أناطا ععطعوع1م عغطا أقطا الع] انط ,ععمعوعم ممه 
."ع5" 0مقمصططمء عطا تإط ع6 0ه هنا اتاعاع 

تالماع مغ25] 21 عط طداز52 81200111 عع دنتاعط عغداتلاطقطع؟ 10 أوع1200 أمططع اد ناه عمكاععد 
72 أععزع1 لله ,ع[مصطقعء امه عغ2[مماعا ممه 5]220210 320 طتاء؟؟ عطا كأتهصط1م]1 أقطا؟؟ أمعمءعة ما 
0 326 2]1261052ع01111 عغطا 0غ 20ء له عطتتدعء6 ,0511231 عمتلتة/2ع1م عطا عمكاعتط 
عطا 15 عمتوعء6 1102عاته 17010101 17161 كلطا 0] ع115 عطالااع 320 ,لااألعمعع مطامط علع 10 عمتدممططا 
لع7200 ععمعنعاع] عطا نه ,ووعم)1 عطا ممه عمتان لقصاع ته 

عطا أتاط أعع011» ]20 15 لاكاناذ عأ5ةا 1000م هط مادوع1م<ء 01 كم11م1 01 عمتلدعء ىر 
20 32 011ل[ كتلط أتامط11 320 2مزووع71دء 01 كجام1 عدعطا 6 0عناذ15 15عغة لدع 01 تؤاء1م01500 
لع112م 735 طعتط؟ ,لإاتداع اطخ ,عمدغطم عطا لصتطعط تتدعمم0153 غ2ط6) دع متسصدعممط مع000ط لمملاءعم 
0 11512اك 01 عتتأاوعل عطا جم ع صا ناودع 1021ع]12 15ماع12 عككتاعءزطناد 10 عددك عتاأكتوطط ع15نام ه015 
220 ,لإلتمتةآ “اغط جام غ00 15 معطلا عمه عع0ع171م1]20 حتطا 20ع1م5 ما مطعطا تدع عع0ع20171] إعاوع.] 
لم200 لطة ,ةلالد 10 0ع75تاعهع0 غأقطا لوع010 عطا طغا؟ تدلنا31م 12 0ه ,لمع تهممة كأمتامعك5 01 محوعء1 


"لدعاع 026010 120055تالتتاععة" 01 عططهم عطا "عمطت 0ع2117لممطناد ع5 حتدء 15ماعة1 تعطاه كتطا لله 16 
. لا 1551160 50111665 01115106 10122 تلدع 2ط لمنة غطاع تامطا كناك لعغمتام اعتطاى 

0 3201 1620 10 1/105 ,015001115 51111 ها وآعطعتمعوع7 01 غ10 2 مماد ما عتتقط 11/6 
انتلطك آععم110 تتعطعموعوع1 كتلط ومقطلاءم 20هة ,كلمطأعمط طعتوعوع؟ تتاعلمططة 01 غطعنا غطا ما 5اءع] 11ناك 
01 غ106 2 101 02501م5 عطا كلوع127 أقطا ععمعتمعمءء 203:51621 عمد عملكك11 56001 كتلط ما ودآ 
217 0ع10710م طاعتدء5 1]6ملاء حتط1' عطا 0غ 20060 15 ,ع015امه015 5111 12 عللتمدعمط 01 كطملادعنان 
237 12601ع2ء5 320 اطدتتخ 160 :لع تتكدع1 أعلكاه0هط '(للواععم5ء مه :69 صا ممتكلةآط-21 5020 اعطعتتوعوع]1 
220 ,أطدعخ 0ط] عع138ا25ة1 ملل نااعصا كان ]1 لاعتطث؟؟ جاه 5عهع11ا50 عطا عناعطن6؟ 56000 لاعتطن8 ,عع جناعصدا 
10551 اعععم5 عطا 01 15اماء25م0 320 2010855ع1 ع101710م 0غ علطتام عتته 5تتعطأه ممه كتامكلاء عوعط) لله 
اع كلاععزط0 160م1امع 11 

لع1010 5ماع202ع11 لصاط طتط11؟ حطذ1ع 223:51 01 عع138ا1328 16م510 آناه عطامهت لمك 
5 ,62116206 320 1117وتااعئدء 320 عتلاووع1مء 11133 كخلطا تغط ل0ع10ه1 320 111اذ عم تناع ضدا 
2105 320 'إ1اء0م ,باأعتط17 2ماووع1م»<ء 01 كم11م1 ع5لء017 علأوتقمط 1علاء1 عغطا 20ع1 مهن علأممطع امم 
,(25ل0لدع1 0ع10ناع) 5]015ع22 10102 0ع]1آعطما عنتقط ع7 أقطا 0262 عطا 0] عمتل1مععة (10553179ع 2 لله 
لوعاع 00010طاع72 عطا عتته أهقط؟ لمث لطعععم5 كتطا 20ع1 0غ دعتغتلاط551ه0م #عطاه عتتةه عتعطا 1ه 
لمث “تقتطكتته1' عه بصسطلعع ه51 ؤ5وع1م<ء 10 ع13251128 0770 كاعطا كناك عطا طعتطنا زه 020261005تاه1 
157 51111 ع 2010 أله ااء122ا ختطا 01 عتتفاهط عطا أقطار 

عطا :101021 حتطا ما ماعنتوعوع 01 مهام 2 0عغتلماطناد كقط ططعاط10م عغطا تتعتكاكمة مغ عله ص[ 
عط 32517761 10 ذ5املطع اكه تعأمقطء طاعدء 5تعأمقطء 507 3220 ععمذخامء عطا مغمذ 0171060 15 عع 122553 
10 320 1052معع1ءم ع1021157م0 عطا عع تككاء6 غ35 عتأؤتومط" 0ع11قم2 تكتاء عطا 175 ,متتاععممه 
لدعلع] دععمعنعاع1 ادناعع1اء]12 79510115 عغطا 01 عاهةا عطا 01 أمععممك عطا طاعدم1ممة 0غ دعت عتأوولر 
.11222 320 5]6ة] عغطا 02 لدعا اعدء 01 1005امعع2عءم عطا ده لصدأاد مد 1 أقطا لاككتدادذ لمنة طامدء 
أعة1 عطا مغ كمم1امعع2ءم 01 7اللاطهصا عطا :ماحطدسك عولع171مصا :ز6 0ع2002112 15 اعأمقطء )5 ع1 
01 120120115 01 10112021012 كناك عع08ع1201771 01 2241116 عغطا عمتطعة10مم2 1735 /[35غأمة1 05ه10امععمعم 
30 رعتتكلناء عتصتد[15[-طدمتث ا 13053مع854 عمصتادلناعقتء تتاعطأاه كدطعأة:ز5 ععلع11مصا ععلتلمنا تتدعط 
له عع017160ط! دع1001 1028 ه86 علأذتؤطط 'إ0]25ه1 02 غ1 01 طملاءء5 0رمعء5 عطا صا 56000 
عتدطها؟ر] عكلقطط طاعتط؟؟ عمتطاعمده5 15 لمنه ,لصتمط أعللدم 0عغتدمنا عط طعدع ]0م 010 كممنامعممعم 
تقلط كناك 7701110 712 011217ك عط عأخدمسلاوع 11202 عتنكلنهت 

320 غطاعنامط] 5111 12 162امعع1ءم علاأكتناعصنا :561037 0غ ع3 نان 0رمعه5 عطا مآ 0م201 مخ 
20معع؟ عطا ما لعطعناه] 320 ,أطعنامطا 5111 12 1105 01 أمععممء عطا معطن6ا لمداد 0غ ل0ع]مساعائج 
تقلط عع اء6 ع متكلصنا 220 5111 ع1غأذتتط1 ع0 انوطع 01 "ماع هتفك عطا 56103 مغ تعأمقطء حتطا 01 امتاعع5 
5 3511020101631 162012855 320 كلق2ع51 عط طاعمعا طغا؟ا ععلعة ]00 00 1 امه ,ععمعاكلدء ممه 
35610101013 5كل2112 عطا ا غ20 220 1522ع2055)1 01 ع1238ا28ة1[ عطا ما ع1مم] طاعنتوعوع]1 عوتتوععط 
له 5لعناع1 ناك 1005اعع2ع]1 زه 56000 غ1 320 ,2]21005دعصا لة مصتز 220 عصد1م1 أمعاء مامه 
]05 دع متلدع1 ماعطا 320 ,عماع متاك 5تعاعدتقطء له عكلا 5اعاعهتتقطء عغطا ع2مططة ططغطا عدمعم15ل0 
١‏ 01 كمتاه1 

320 علأتمقطلطع5 4261025 7عطاع 12 عع 215 51111 لقاع عط غ1 لعكاتممط 15 تاعأمقطء لختطا ع1" 
كللاع] لدعناع1معط] ذ5اء55ة 320 لتتاعع1اعاما 01 د5ععتتتناه5 عطا ل0ع101معء 1 طاعتط6ا حفط ومعنرعا و5عع12هم 
220 ,آعطا20ة م10 عتأذتوطط ناك حتتاعا عط عأممعل تنه علتمطدع[06م عطا غد 0عمم5]0 له ,كلاد 
0 لع76كأء5 120351 '[5]25ع6 :طتطدكقطكللى ع1 عطا زه ل00دأاد 10 عبان طأكناه1 عط حا 0ع7ملط 
5 102011616 103:5]1631 عطا 01 ع1328ا1328 عغطا 0ع1155ه015 ,ع138ا1328 0ع1055ه 5دعطمعم0 ممه 
1115 51115 01 5اع2200 عصده5 ع2230 له ,1101دمه لصتمط 01 ععصعوطة امه كدتطكتمماخ دمتاععاعل 
.5 5011 220 5111512 عكلاع1م 011 عمدهد ((5 20ع1 10 عمتصدعمط عصلءط 10 2160 لله لإكماوءء 
عاع176 كناك ك[وطمالاد عكتادعع505 7ا1آكمع0 1021217 ألرععء1 عطا ممه /آ تعأمقطن) ما 0م7017 مخ 
01 1121011652655 عط غ2 56000 لطنة كأ0طصتتزد لدعنانتتط1 (إ10مططء م1 عكاغتمعمء كدمكوع] عطا لعووع200 
71 005مععلعم عطا ما 1070110 غ20 15 1وطمطنزدلكاء5 715105 لطة عتاوطمطزة للصصدع حمطظ عتطمهذ5 طاعوء 
طعتوعوع1 عط .لطاكتلة1ن1ام عع2م5 0غ 17اادناآعئء 01 متاع عط مام عل0ت عع أهط؟ 15 ختطا مه لاككتاك 
.5 0600516 5105 1ا[عدمه 0ع10[عمه 

عاعة5 9011 220 بطعة010م3 ع11أملاءدع0 15 طاعنتوعوع1 كتطا 1115 أقطا ماععد ع1 أقطا اعد 10ممة ع1' 
ع5 131ااء10]6[116 01 5ع501116 عطا غ24 56000 1 طعطث8ا طاعة10ممة 11221مأكتط ١‏ 1005م عطدهد صا ماعط 


لقصتتناء00 له لدعتطم1050ئطم 20ة (19ة0م1اء01 ع138ا1328 01 ععمدعلطتمع51 عغطا 5ه كناك لزع 10مستصترء) 
لقطاع011 8022 لع 1امططء حطناع )25:5 ل10ع25 2 0غ 220760 أهطا مه علاعمعم5 أمدعطتمعاد عندع1لم1ا 
.5 10511631 26157 ل0عممتطد 2020 عمتمدعطط 

ما 0ع12112اعه6م5 طاعتتدعوعآ عتططعلدع2 لطلة ععنتتاه5 لوعتاوتتط1 60015 085 غ10 2 ماعط عاعءد نامو حى 
00151711 0251223) تا٠طث‏ متكتطولخ طلدذتلفكا ماعطا عصتااعع 00616 لص غم« 010 1 مله عناوتوطط اعععمه 
01 (إ01غكقط عطا طا عصتطد لمنة ,عكةطدكللخ كلد تالاخ 0غ ككناك عطا 01 عمتناء0ل عطا 01 مغتمع معع" ممه 
05 220 , 172101كةخطناك 01 عع011160ط! ك4 320 ,1151 [523112 18]!351 تاطخ 10 اداع 1و1 
155]1621 0106151025 2001 عط زه لع5ناء10 عتكق1ط ككاهو6 أوععع1 اناا ,اطوعث 160 ماما مطمسمطحعلساىم 
تعطء1ة1656 ممنوعتكذخ نا أطلعتامطا تناك 50012 20 ,وم اتلطى كتد] أعمده عطا 101 ععمعلعءوييد 
عطا 01 57306106 عغطا 10 زمع1 عطا 01 جطكلء223:50 عتمحداة] 01 60012 2 2ه ,ااتكقلطفا لعتستسخطملطا 
أعطعتمعو16 0010131 2 جطامك ((لتدععع 0عأأعمءط 1 ققط كزوعطا عطا ,وعلتطصعظ لعمصتحصقطه84 عع موعوع] 
كلا 12 101120 320 ,كقططخ لعتتتصتقطه81 .01آ 2201 :69 لع1115عما5 735 طاعتطن6ا عمحاجنام8 لعتصمططم 
.1131 طاعتتوءة 0غ (9[اع016 قمغطل ممه تإقدط لطة تتلكاعتطا عكغتمعمء ل0عكمعتاعما عكقط معلاع1 
0 201777 6[ أناط ,وععطع 161625 220 5عع11اموع1 01 عاعدا عطا 001 1735 اعتوعوع1 عط 01 1165 ماع01 عر 1' 
لماع ع5هطا #للداعءم5»ه 320 17055 عدوعطا غ1 لعممتطد 735 1191ع ]ممم ع كغتمعمء عطا طلل؟ لدعلل 
9اأغطع1] علتطدعطط لدع10(:50 1711105 10 

تعطعوع] نإل 0غ ع0 1األاواع :1203 3201 لاعتاطط نالع دعلصقطا تإعتكممك 70105 عوعطا 01 لمع عطا أ 
0ط ,كقططخ 20تتتتطتقط ه110 01ووع2101 للطط مغ كتتع ]85135 أوع0مصة] 7011 ختطا دنه لع1مطمط طاعتط .13/11 
لاع 106]00010 عع32ل1ناع للنه ععكلة 01 غ10 2 عطط 1010 لله ناهد كتط ما تتعطته] ااعمصنوع عمط لعندع 
131610 1 35 ,10110 كتلط 1" ذه عه عامططاد ختط]' ل7معططنا غخمطنا ع15تتعطاه 170010 أقطا عطتامعلءد مد 
15 طأعنتدعءد5ع1 1161317 1711 عدط 0ع101710م 0ط ,عمماجدا80 لعمصطك .101 ,تعطعوعا تقد لطنة اعطامعط تقمم 16 
أدع0667 عط عط ,عتلتامعك5 0ع17لد1اععم5 01 ععمملاناع انه دعككتاعع011 عط عتكوع عط عه ,عاع[مصامه 
لصاط تتععتتدء ما ماعط لفط 1 01 للد مغ لمعارء م عكلنا كله 701010 1 ,ع10 همع ممه 2ملغقاعع]ممة 
.لالتمتجدظ] عى122 لطنة القصطد لمطنه ,كتتعطامغط مه كممعآ 


00010 
عطا 10 00211217 ع12251138 20551231 25]65] 01 5م10011م علتأمعاءد طغللا للع1ا تلطا 01 لء عط أذ 
عطا أعةاءء 0غ طاعتتوعوع 01 ]10 2 05ع26 ع1ؤ055ط طاعععم5 عغطا أقطا لطتام1 1 ,بطعععم؟ 01 كماع اهم 
11 25ك1001 5011 آأهط) حطكاع)05:5ط ككله0 01 ؤ5لاع01ه معع'لاء5 مع11100 ععمصقتعوعللة كتلط لع داعع0 
عاتاتمع 00 عتتاءعاتطاعقة تمعاولاد ما تإطاطقطد ععصدعلتمعذة 15121505 امه ,كوع10 يحاورون 5رعلدوء1 
تقصيه 320 منئط غأ771مك 10 2160 1 غقطا 0ه ,ععصة015 2 1م دعصتلدع عطا دم 35523 لع أمعلده 1كناك 
:011 01 2107011101 أمططع 6 ذأكتلداطعه عمدهد لعاطممء أهط 15 كتطا ممه ,عكنا لدناءع[اعامة 01 
1 320 غطاع تامطا طهاأكاعطن) لله أمتطلل0نا8 01 اط 2 لعل1ع10كده0ء عله بلطعطا 10 عع 2 عط 

015 35 ع1 ع128عع5105 01 21052[اععطهدء 220 105512 015001015 01 11226102 لماع تتدمط ع1" 
15 2ط لله 01 دمتاععزع1 عطا زه 0ع5635 735 ناا ,ع17اعة[00 12لالتاعلكتتتاكء عطا 2ه 0ع20نام1 )00 ,وعدمهاء 
عآع51028 2 اعة10مم3 10 50125 1735 624 300 ,5ءم01]77ع5]61 عطتلتهة17م 563203105 عط 10 متتمكدمء أمم 
ما لعسمتتطكمء 25 علااععع1 1116112ه عطا 10 عكاكممم5ع1 ]20 15 أقطا عمتطاتزاعل؟ء دعلناععء ملو مع10كممهء 
50107 كتطا صا لتتقط 1701120 5ع طأ0 320 اأتتامععة ختطا 20ة ,عده 01 دعصتا عطا عصملهة عتكوع1 أقطا ذاكزءا 
:11 عط ما 112ةلمطمطناد 0] دعستلصة عمة 

2320 م25] 360101 العام 15102" ,ع005:50 15 عع1112عط طومتذ عطا دنا عنكوع - أوتاط 
2135 ذنا عتك3ع علتط78ا ععمعاء5 له ع08ع12017771 01 1001م 2 35 مدع غ20 لله طاحده 513202105 
ععمعلء5 عطا 0عل1ع10كدم0ء لله عأهةا 01 أمععدمء عطا مه تتكوعط 5أمععدم0ه لله عع 005 1امععلءم 11لات 
تلقسط لعمتدعا ع7 1010 وععط 0هط 320 عمتلصداد طاعتط 01 50 لمهة عقلع2017:1ا 0عاءعاء0 15 )1 أقطا 
.25 5016266 2 201 220 65غ]35] عطا 01 2101 

01 07010 ]20 1735 عناأنتقئ2 طععءم5 عطا 01 ع1تااعنتتاد عطا 10م أقطا لإتتعاأنتتمط عط]1' - 0مامععد 

عطا 01 كطتاعا صا 21 أطعممط عع0ع2017:1! 01 :3200م تداك ع12011605 عد5ناوعه5 ,ع 'كاأتمع مه 1201157216102 
0 08 تتتوعط عطا لقطاه]1' 35 ,لإأطتةأاععمن (5 ل0ع112عاعدتتقطء 15 لله ,أكتدعغط ذم[ جه كلمعمعل ادا 
12100231 عطا عكلتلمنا ,أتدعط عط 01 اعمتسك]' غ1 عكنادععء6 ,لإاعمعأكاكممه 6م00 له 81621 «رتاعمنا 
021لكاع810 601065 ع12251128 0210115متتتقط ,ااتلاطةا5 لمة لإعمعأكاكدمه دعمتلعل غهطا ععلع11مصا 
.15 51111 10155125 1735 ه17 15 كتطا 3020 عع 'ككاء6 5ومتطكط12)10ع1 لدعاع 10 


267150 ع5 17701110 3566 01 515وط عطا 01 1551 عطا 2ه 21د 10015 لستك8ة لعطد - لخختط 1" 
عاعطاذ 2 ذه 0م535 ]20 ع3 أقطا 5تاعطاه ممه 5تاعناع1 عتاأؤتوطط عطا جاععتككاع 01167م015 عغطا عدتتوععط 
31نماءع16اء]10 01 لطتصط لدع205:50 11160 50 .1016 لامكتصنا عغطا حا عغ21ماء1دم غ201 060 امه طاعدماممة 
5337 لع 320 عغ35] 5عع2ع1ه5 عط ]2011 105ل طة]15ع120ا ذوع1 عط 00نام1 لاعغطا خقط1ا مسطغصححكمجملة 
1 طغة؟؟ لدع0 غ20 طندء عصتدط عطا أقطا عع0ع201:1]! عمتانامه5 تتتعطا 0غ عاعة]و00 مله 25 
716015 20551231 عطا وطكلكا ع00ؤ15ع012» 2 غطع نام 51111 طآ هماع 01 جمتزه1 عط - 117 
عقتتط تقتط 0غ 0عئغده2110 طعءط 220 لمة عع0ع01:1طا ختطا 01 كزكوط عطا لعع10كممك أتاط 
116 255012660 ل0عآ1ع10ك2ده0»ء عط طعتط8ا ,عع 3 عط طوعخ عطا ععلتلمنا دع10 كاعطا ما دعلتاععاء2آ[ 
.(5121 01010 كنتت صا '(اللتااع1 عه ددعصطع1؟ عطا 01 ع15ا نكمم ]م7 ممه 
50115 5182 02601081231 161025مء616م 320 151025؟ 0ه كدع10 01 طمتاع5 0ع001016م أقط/اا - .17 
320 1711255 ماعطا غأهطا كناك 5عدوع101م مم01 1735 35 ,7الأمع10 علأمددع[ط0م ع161اما صا علغأوتؤحر 
15 ]1 300 5122نا5 لدأضعطط ل0ع10016م الله أطعمط د5ععمعك5 ]20 عله عمك1ل 20005 تتامكم!ا عثتة 5اكدعا متتعطا 
عطا ما عنتماع أقطا داتتدعط 01 2]102طاع 002 ع205:5)1 ع صتلمداد عصتكلل ذأكاع له عمتكلل كأصنامع15ل 2 
0 32 115105 1نااد لله 0عأ2عكقدم عالعمطد غ]0ه] عتاوتوتطط تعناعا عغطا معاد معطا له ,مععكطنا 
.5 01012317 01 ع26ع211016 ع13125 2 عله أمع5ةمم3 دأكتلأمعكد 63 
60 عع 56117 متطقط مداع غطا 01 أمععدمء عطا 10 171105 11ناذ 01 أمععدمء عطا 0غ لععكلمنا - 171 
عطا عع تكاء6 له لتعاعدتقطء عغطا له تعاعدتقطء باععلاعء6 متطقط مداع عطا أقطا 0ع7ع10كصمء ممه 
321 226151 عطا أنه تتدكله 107 عطا ذه لع5وط 100171031 عط محمد 21نلتكتلم1 
5 177126 10 001211215 أوع1ء]10 01 1325 710 2 101 عع 112اغط كناد عطا صا تعناعا عطا لعتكاععع] مقط )1 
5 عطا مغ لععكلطنا علتطا ,0مأعصبة 2 15 ع7016 ع1ع22 35 غتطنا عطا 01 عع نعط علتاأكتباعمتا عطا ما 
.5 101201 715 0ععتقطه ع1 ,216 ك0م0دل8 لاعتملا عط جام 5تعاع هتمه و5 نه ععمعوعام 
ات كن 
5 عط تتتطاطط 110722 0021مع'تدم0ء جز لع اا[عططة عمد 170105 5111 01 تإعوعع1 عوتاط 2 ع1 - 1711 
5 35 5161 107:5]1215120 0ع0ععع01 ]2ط ع11385هع2 لقنااءع1اع]0ا مطامط ككدخمصالطا 10 ممدحصمكظ 'تمقصحط 
221 جم 70105 عدعطا ل0عدملصقطة لله ,دععمعك5 تعطاه ع تإطمهد5ملتطم ممه عمتمءم0 امه 
01 لع122 عطا غه تتعطاه 5اكتطد تلاعصا 1 320 ,طقمصد دحخ تدعااتطكا كططاعا صا لعءممتطد له ععطدع تمعاد 
7126 511115 حقتاعا عطا 01 و1201 عه تاعطامصة له عتطم50 أمعأكاقدمء ]20 15 غ1 5ه ,ممعترعا عطا 
عطا 10 اعومكء مقتط عصلءط 0غ عمتطالاصة عصة غ200 010 هط ,أمعاماعع عطا م1 عاعماوطه مه حصره1 
.5111 11031طع1م0» 01 عع مدع لمع 1د 
25 10 011 ]20 15 115102نا5 لزع 010للططاع] 261005]أم طم معنت 1ل 320 1م هته عط]' - 1١7111‏ 
0 عاك أغناط ,5]220210 ع13251128 عا ا 551005ع1متء غ31 عكدء عط 15 35 ع0طلا 01 علطم كم صا 
5 عتطم50 لله 320 ,لإأتصكما م1 ع3 تإغطا ,100أع تلع أغتدسنا غ001 تناك عىلع171مصا ما دععمع 11ل 
.0 321 عع12م كتلط 0غ 0108ل 1مع20 دعتتهة؟ اعبط" 01 طاعتاحر 
2 35 1016 35 580185 تاعطاه ع1أ20ع0 مغ حتتاعا عطا عأممعل عصغطعاء7 امه أعع 12م 01 عاعدا عط1 - غ11 
015 عع1 0ععمعء10اه 10 لطنة ع120111605 01 أقتامصطة عطا ما ععمععء18ل عطا تعطتة؟ غنم ,عامطى 
لقتمط 01 ععمعوع]م عطا د5عكتناوع1 عقمقء كلطا صا كه ,علهطع0 320 157ء026017ك لله مداع 01 لداع 1 اوور 
قط 15 عناوتتة طاعععم5 ا 35 لمث .7008 15 أهط7؟ عه عدت 15 غخهط؟ا عع لاع عنهاأامع01 ما 
511 5111 ع13251128 غطا جام أمعوطة 15 علوطع0 220 الاعططععع 0152 عطاء 501 0متحط عط عدتتوععط 
كلط 1551160 6116 ,177028 له غطع1؟ للدء لدعاع10 دعمقخطم ]20 مه امعط اعصصقه 2 عتوععه أمم و5عمل 
1 01 16551025مكء ع3 لإاغطا ,عع0ع201:1ط! ختطا أعع 8011 غ24ط6] أتتدعط عطا 01 ععن"تناه5 عطا 01 عق 2ناع دا 
0 01 :717 105:5]121 01 غصلمم عط امآ 
عط 15 ,)1 لعنا55ا1 طاعتط78ا 15 0] ماعطا تتعاع 0غ لدع ع5 00179 للق لإكمأوءء 01 ع38ناع مها ع1 - .2 
0681000171 امه لخهإاكنامه اأماعماممطة عتأذتوطة ومتكمع!ا كز 5ووع1معه ,عم 2تاعصة[ أمستدعة عم 2تاعصة1 
595 210150 ,111151131 غطا 02 70105 عط ]ناه عطامك لإغطا 320 ,2025610115255 12م" ععمعوطة كتلط لمة 
5111155 0ع00116آ01 05016055 عطا مع20نا 0دع1 م10 اوكا عطا 
10177 عطا 01 ]ناه له 5عطعععم5 ع105م 320 ((1اء0م تتاعطا صا 1وطططزد لوعناووط لعغتط - معتعاط 
61135 لع أملإاعمء تتلكاعتطا 2 عغطا 0عه100م خنطا عه ,عأدةا 5ععدم5 طقطعخا 0غ مماكل؟ 1ه عاعمه 
ه 101 1131ع26لط علتاتيع؟ 2 0ع7ع2510مه 15 غ1 ,عمتلدع1 300 2ملغداع]م7عاصا د5دعللمء م1 دععمعمعاع] 
اعة 10م عكللوع 01 


وزا ةايم ادير ابحث علي 00 


0 


نات 


3 
: 
ا 
د 
١‏ 


دز اتكتاقتقاة 


أت 218 


محلةدراسات : اله السو 2077 1 
اتصوف الإسلامي بن ا ريجعية الإسلامية والمؤثرات الأجنبية 


. عنروش ميلود - جامعة ابن خلدون» تباسرت» الجنراس‎ .١ 

ملخص المقال: إن الحديث عن علاقة التصوف الإسلامي بالديانات و الفلسفات الأجنبية سيقودنا 
إلى مطارحة فكرية غير محسومة النتائج في ظل كثرة الآراء المختلفة المدافعة عن مصادر 
التصوف الإسلامي النابعة عن عاطفة مدافعة أو متهمة مغالية في نسبة التصوف إلى مصادر 
أجنبية دخيلة على الثقافة العربية الإسلامية؛ و قد قام المتصوفة منذ فثرة مبكرة بالدفاع عن 
المْصَلانَ الختيقية” للدي شكلت الننظومة النقنية الفكر اللضوفيء ويرر كاز الصوفرَة 'تسبة 
خصومهم التصوف لعقائد دخيلة إلى سوء فهم آرائهم و أقوالهم التي نشأت عن فيم عن الله و 
عن رسوله صلى الله عليه و سلم و لم تحد عن هذين المنهجين» وسننقل في هذه الأسطر بعض 
مقدمة المقال: 

يُشكل البحث في التضوف الإسلامي إشكالاً مغرفياً معقدا من شتى الجوانب المعرفية سواء 
ما تعلق بتاريخ نشأته: أم بمصادره والمنابع الفكرية التي شكلت بنيته المعرفية: أم بعلاقته 
بنصوص القرآن والحديث النبوي الشريفء... فقد انقسمت وجهات النظر بين بعض المؤرخين 
والفقهاء و كثير من المستشرقين حول نسبة التصسوف وعلاقته بالمصادر والمؤثرات الأجنبية: 
بحسب خلفيات وعقائد وانتثماءات هؤلاء الباحنين» فبعضيم 00 التصوف للروحانية المسيحية 
ورهبانيتهاء والبعض أمعن في الطعن والتجريح للفكر الصوفيء: وأرجع التصوف للفلسفة اليونانية 
أوالهندية أو الفارسية: ومنهم من رأى أنه وليد الثقافات الوافدة على الحضارة العربية والإسلامية 
أيام الفتوحات الإسلامية؛ و ذهب فريق آخر إلى اعتبار التصوف نشأ نشأة إسلامية ثم تأثْر 
بالثقافات و الديانات الدخيلة على الثقافة العربية الإسلاميةء وتبيّْن للبعض أن التصوف نشأ عن 

٠ 0 5‏ 5 دافن 2 0 2 - 7 03 
مرجعية إسلامية وتطور مع رقي الروح الإسلامية و التعمق في فهم نصوص القرآن والحديث 
النبوي الشريفء والانقطاع إلى الله بالكلية ولم يتأثر بالثقافات والديانات الأخرى وسنقف عند أهم 
الآراء الواردة في هذا الشأن بادئين في أول الأمر بأصل اشتقاق لفظ ' التصوف', ثم نعرج 
بشيء من الاختصار على تاريخ النشأة» ونختم وقفتنا بعلاقة التصوف الإسلامي بالمؤثرات 


الأجنبية. 


محلةدراسات . العدد السادس 2013 يي 5 5 


المبحث الأول: في اشتقاق لفظ التصوف: 

تباينت الأقوال و اختلفت الآراء حول اشتقاق لفظ التصوف و حقيقة نسبته؛ و شكل هذا 
الميحث إشكالا معرفيا بالغ التعقيد» تجرّدت له الكثير من الكتابات التي حاولت أن تقف عند 
الأصول اللغوية و التاريخية للفظة ' تصوف '. و سنوجز هذه الآراء في النقاط التالية: 
1- يرى البعض من الباحثين في تاريخ التصوف أن هذه اللفظة مأخوذة من الصوفء لأنه 
كان لباس الزهاد والنساك والعباد و لباس الرسل والأنبياءء وهو لباس رجال الدين في المسيحية 
و اليهودية من الرهبان والأحبارء وأشار الحسن البصري لباس بعض أهل بدر للصوف ققال:' 
لقد أدركت سبعين بدريا كان لباسهم الصوف17", ويرى زكي مبارك أن لباس الصوف راجعة 
إلى التقاليد المسيحية ©. 
2- كما يرى فزيق آخر من الباحثين أن لفظ صوفي منسوب إلى * صوفة " ودلالة هذه اللفظة 
رجل زاهد كان في الجاهلية و قيل لأحفاده من بعده ' صوفة ' أيضا فنسب الصوفية إليه 
لمشابيتهم إياه في زهده و انقطاعه إلى اللهء و قد نقل الإمام ابن الجوزي نصنا فيه هذا الرأي 
يقول فيه:' سئل وليد بن القاسم إلى أي شيء ينتسب الصوفي؟ فقال: كان قوم في الجاهلية يقال 
لهم صوفة انقطعوا إلى الله و قطنوا الكعبة فمن تشيّه بهم فهم الصوفية ' (3, 
3- وذهب فريق آخر أن الكلمة مأخوذة من لفظة 'الصف' "لأنهم في الصف الأول بين يدي 
الله جل وعز بارتفاع همميم إليه؛ و إقباليم بقلوبهم عليه» ووقوفهم بسرائرهم بين يديه). 
4- وقال قوم أن الكلمة منسوبة إلى أهل الصفة الذين كانوا يلازمون صفة مسجد رسول الله 
صلى الله عليه و سلم: وهم فريق من ققراء المهاجرين والأنصار عرفوا بالتقرى وملازمة 
المسجد فبنى لهم النبي صلى الله عليه و سلم صفة في مؤخرة مسجهه بالمدينة لقيموا بها فانقطعوا 


'- أبو نصر عبد الله أبو سراج الطوسي: اللمع- ضبطه وصححه كامل مصطفى الهنداوي- دار الكتب العلمية- 
ط:1 -1421 هف/2001 م-عص:152. 

*- زكي مبارك: التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق- المكتبة العصرية للطباعة والنشر -صيدا - بيروت- 
د.طاحد .حت-ص: 65 
”- أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي: صفوة الصفوة؛ تح: محمود فاخوريء دار الوعي؛ حلب؛: 
ط1:ء1973.ج 3: ص:121. 
*- أو بكر محمد الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوف - ضبطه وعلق عليه وخرج أياته وأحاديثه أحمد 
شمس الدين - دار الكتب العلمية - بيروت- لبنان - ط:1- 1413ه/1993م: ص: 13. 
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في صفتهم إلى الله قال الكلاباذي:” إنما سموا صوفية لقرب أوصافهم من أوصاف أهل الصفة 
الذين كانوا على عهد رسول الله صلى الله عليه و سله(!". 
5- و نجد رأيا آخر يذهب على أن هذا اللفظ مأخوذ من الصفاء و اشتق اللفظ من الفعل 
المبني للمجهول من * صافي' فصارت صوفيء قال الكلاباذي:' إنما سميت الصوفية صوفية 
لصفاء أسرارها ونقاء آثارها © وقد اعترض القشيري على هذه النستبء وتلك التعريفات 
الناجمة عنهاء وقد استند إلى الدليل اللغوي الصّرف ليستنتج قائلاً:' وليس يشهد لهذا الاسم - 
صوفي- من حيث العربية قياس و لا اشتقاق والأظهر فيه أنه كاللقب7 ' وغير بعيد يناقش ما 
نمْ إقراره في هذا الشأن فيقول:' وأما قول من قال: إنه من الصوف. و تصوف إذا لبس 
الصوفء كما يقال؛ فذلك وجه لكن القوم لم يختصوا بلبس الصوفء و من قال إنهم منسوبون إلى 
صفة مسجد رسول الله؛ فالنسبة إلى الصفة لا تجيء على نحو الصوفيء؛ و من قال: من الصفاء 
فاشتقاق الصوفي من الصفاء بعيد في مقتضى اللغة.و قول من قال: إنه مشتق من الصف فكأثهم 
في الصف الأول بقلوبهم من حيث المحاضرة من الله تعالى: فالمعنى صحيح:ء و لكن اللغة لا 
تقتضي هده النية (1)4 
6- كما يرئ كثير من المستشرقين أن لفظ صوفي مشئق من كلمة ' صوفيا ' اليونانية ومعناها 
'الحكمة' و قد زعم هذا الزعم المستشرق ماركسء كما يذهب بعض المستشرقين إلى أن صوفي 
مأخوذة من ' ثيو صوفي ' بمعنى الإشراق و ممن زعم هذا الرأي المستشرق نولدكة؛ وما يمكن 
قوله عن هذه المزاعم أنها تفتقد إلى الدليل» لأن لا علاقة بين لغة اليونان و اللغة العربية ليكون 
التأثير و التأثر حاصلاء فهما ليسا من عائلة لغوية واحدة كما أن البعد الجغرافي بين شبه 
الجزيرة العربية و بلاد اليونان يدعم هذا الرأي. 
7- واثمة رأي آخر يقول أن كلمة صوفي هي مجموع أحرف رمزية تعني ' الحكيم الإلهي(7. 


'- أبو بكر الكلاباذي التعرف لمذهب أهل التصوف ص : 13. 

*- أبو بكر الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوف؛ ص: 13. 

3- أبو القاسم عبد الكريم بن هوزان القشيري: الرسالة القشيرية- وضع حواشيه خليل المنصور- دار الكتب 

العلمية- بيروت- لبنان- ط:1- 1418ه/ 1998م: ص: 126. 

*- المصدر تفسه:ص: 126 

*- جبور عبد النور : نظرات في فلسفة العربء دار الكتب العلمية ؛ بيروت؛ لبنان» ط1: 2004 ٠‏ ص: 77 
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8- كما نجد قولاً يجمع بين حروف هذه اللفظة ويجعل لكل حرف دلالة؛ " صوفي مركب من 
حروف أربعة : الصادء والواوء والفاء؛ و الياء؛ فالصاد صدقه و صبره و صفاؤه؛ و الواو وجده 
واوذه و.وفاؤه» :والفاء فقره وفناوه و ققدهء والياء: هي ياء النسية: فإذا تكمل فيه ذلك أضيف إلى 
سكع لديا“( 
المبحث الثاني: لمحة تاريخية عن نشأة التصوف الإسلامي: 

لم ينشأ التصوف الإسلامي صدفة في الثقافة العربية الإسلامية بل كانت منطلقاته وبداياته 
مع ابتعاد الناس عن المنهج الرباني الذي بُعث من أجله خائم الأنبياء و المرسلينء فقد أقدم الناس 
في الفترة التي تلت خلافة الصحابة على الإقبال على الدنيا و متاعها و ابتعدوا عن الطريق الذي 
رسمه الرسول صلى الله عليه و سلمء فكانت حركة الزهد بداية طريق التصوف الإسلامي؛ فقد 
كان الزهد ' مقدمة اتجاه مهّد بدوره و تطوّر إلى تصوف") ' 

يشكل البحك.في تاريخ نشأة الفصسوف .و أول من شمّئ بالصوفي ثنكالاً معقدا لغياب 
المعطيات العلمية التاريخية التي تحدد تاريخ النشأة؛ كما يزيد من تعقيد الإشكال المؤثرات 
الخارجية التي وفدت على الثقافة العربية و الإسلامية» و التي أثرت في الفكر الصوفيء و تبقى 
إشكالية تحديد زمن ظهور التصوف و أول من أطلق عيه هذا ا ام يحتسم 
فيها الباحثون القول إلى اليوم» بل يبقى ما ذهب إليه البعض مجرد تكهنات تفتقد إلى ب 
التاريخية من ذلك - مثلاً- ما ذهب إليه الجامي في أن أول من تلقب بالصوفي هو أبو هاشم 
الكوفي(ت 150ه) وما سمي أحد بهذا الاسم قبله() ونقل هذا القول الكثير من الباحثين من 
أمثال: الجابري و عبد الرحمن بدوي و نيكلسون وغيرهم. 

ومع انعدام المعطيات التاريخية فإن ذلك لا يمنع من تحديد الفترة الزمئية التي ظير فيها 
التصوفء فإن تحوّل الزهد إلى حركة صوفية سيضع أمامنا ملمحا تاريخياً يقودنا إلى الفترة التي 
ظهر فيها التصوف ولكن ليس بالدقة المعهودة في البحث التاريخي؛: فقد أشار أبو القاسم 


'- حسن السندوبي : أبو العباس المرسي و مسجده الجامع بالإسكندريةء القاهرة »ط:1 , 1944: ص: 84. 
*- عرفان عبد الحميد؛ الفلسفة الإسلامية: دراسة و نقد: مؤسسة الرسالة؛ بيروت؛ط 2: 1984:»ص: 52. 
'- جواد مرابط: الأمير عبد القادر الجزائري الحسيني والتصوف - دار النهضة العربية للتأليف والترجمة - 
مووي ذاظء سن 35 
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التشيري - وهو أشهر أعلام هذه الطائفة - أن تحؤل الزهد إلى تصوف كان مع نهاية' المائة 
الثانية للهجرة (!1). 

والزهد - كما هو معروف- اتجاه سلوكي مضمونه التقشف و الانقطاع عن الدنيا والاتجاه 
إلى الله عن طريق تكثيف العيادات الدينية و ممارسة النوافل: وهذا الاتجاه استفاد منه المقصوفة 
في بداية ظهور التصوفه فالصوفي لاحقا سيسلك ' طريق التجربة الروحية و المجاهدة 
والرياضة ليصل إلى مرتبة تنكشف له فيها الحقائق العليا مما يجعله يتخطى عتبة العبادات الدينية 
الظاهرة و الرسوم الشرعية؛ و ليس التجاوز الضد بل بمعنى زيادة التعمّق في باطن الشريعة 2) 

وكان مطلع القرن الثالث للهجرة بداية لظهور اللبنات الأولى للقنصوف فكان الحديث 
يدور بين أرباب الصوفية حول قضايا جوهرية في علم التصوف كالحقيقة الإليية: و أسرار 
الوجود؛ وغيرها من المسائل الدينية كتصحيح العبادات و العقائد و حث الناس على اتباع سنة 
الرسول - عليه الصلاة و السلام - و كان من الذين خاضوا في غمار هذه الحلقات مشاهير 
الزهاد من أمثال: إبراهيم بن أدهم( كت 161ه) وداوود الطائي ( ت 165 ه) وأبي سليمان 
الداراني( ت 215ه) وذي النون المصري (ت 245 ه) وأبي القاسم الجنيد (ت 298 ه 
) وغيرهم ممن نقل عنهم كلامهم في المرتكزات المعرفية والمنطلقات الفكرية لعلم التنصوف 
وعلم التوحيدء وتزامن هذا مع ظهور حركة مشابهة في خراسان ' أطلق عليها رهط من العباد 
اسم ' الملامئية ' و بعدها وجد بعضهم أن هذه التسمية تحمل في طياتها معاني الذل و القذارة 
البدنية فتحولوا عن التسمية و أطلقوا على أنفسهم اسم الصوفية مثل أهل العراق!0. 

وتأسيساً على ما ذكرنا يمكن القول بأن التصوف الإسلامي نشأ في النضف الثاني من 
القرن الثاني للهجرة دون أن نجزم بتحديد دقيق لتاريخ النشأة؛ و كانت العراق حاضنته الأولى. 
المبحث الثائث: التصوف الإسلامي وعلاقته بالمؤثرات الأجنبية : 

إن الحديث عن علاقة التصوف الإسلامي بالديانات و الفلسفات الأجنبية سيجرنا إلى 
مقاربة فكرية نستعرض من خلالها بشكل مختصر لأهم ألآراء التي تعرضت ليذه الإشكالية. 

لقد حاول بعض الفقهاء و المؤرخين و كثير من المستشرقين نسبة التصوف إلى مصادر 
أجنبية و ديانات أخرى غير إسلامية كالفارسية و الهندية ٠‏ واليونانية والبوذية و الرهبنة 


'-لبو القاسم:القشيري: الرسالة القشيرية في علم التصزف: صض::141: 
5< رفيق العجم :موسوعة مصطلدات التصسوف الإسلامي»؛ مكتبة لبنان» ناشرون»: طك1مء 9: ص: /اأعزكر 
”- رفيق العجم :موسوعة مصطلحات التصوف الإسلامي؛ ص: از 
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المسيحية ... الخ و ذهب فريق آخر إلى اعتبار التصوف كان منشؤه إسلاميا ثم تأثر بالثقأفات 
والدياناث الوافدة على الثقافة العربية الإسلامية» ورأى فريق ثالث أن التصوف نشأ عن مرجعية 
إسلامية و تطور مع رقي الروح الإسلامية و لم يتأثر بالثقافات و الديانات الأخرى. 

على أن الأمر الذي لا شك فيه هو أن الحركة الصوفية إنسانية النزعة؛ عالمية الاتجاه: 
وهو مطلب النفس الإنسانية التي تطمح إلى الانعتاق من قبضة المادة والتحليق في عالم الروحنة؛ 
فهو نزوع فطري في النفس الإنسانية نحو الكمال والتسامي؛ والتحلّي بالأخلاق الكريمة والطباع 
المستقيمة و التطلع إلى المعرفة الإنهية: وغيرها من الأمور الغيبية الأخرى: وتشترك أفكار 
المتدينين في كل الملل و النحل في هدف واحد هو التحلل من أثقال الجسدء و تحرير الروح من 
السجن الذي أودعت فيه وتعود إلى أصلها وعالمها الروحي الذي نزلت منهء فالتصوف' هو 
الميل بالإنسان عن العالم المادي والارتفاع به إلى العالم الروحي” !!). وهو مطلب إنساني ' ما 
دامت الطبيعة البشرية واحدة فليس من المحال أن يكون الأصل في نشأة الصوفية وجود هذه 
النزعة الروحية في نفوس المسلمين مستمدّة من روح الدين الإسلامي "./23) 

وكان من صور تصفات الأمم قبل ظبور الإسلام بكثير: التصوف اليوناني القديم و الذي 
مثل« فيثاغورس» أهم أغلامه و مُنظريه: ثم واصل أفلاطون من بعده البحث في الفلسفة الإلهية: 
إلى أن وصل إلى ما اصطلح عليه ب ' الأفلاطونية المحدثة ' على يد « أفلوطين » المصري 
المسيحيء الذي مزج بين المفاهيم الصوفية المسيحية و الائجاه الفلسفي الإلهي الأفلاطوني. 

كما نجد صورا أخرى للتصوف في الحضارات الثي سبقت ظهور الإسلام و من ذلك: 
التصوف الفارسي و الذي كان « هرمس » أهم رجاله؛: واقد أشر عن هذا العالم نصوص يعتقد 
فيها أتباع هذه الفلسفة أن ' هرمس" قد جرى بينه و بين الإله المتعالي" بوامندريس' محاورات في 
مشاهدات إشراقية ٠‏ فم النص باسمه()؛ كما كان الاتجاه الصوفي سائدا في بلاد الهند و كان 
يستخدم كنوع من عقاب النفس: ومن هنا كان التشابه بين الحركة الصوفية في كل الحضارات 


'- أبو الحسن الهجويري: كشف المحجوب. دراسة و ترجمة من الفارسية و تعليق: د. إسعاد عبد الهادي تنديل؛» 
دار النيضة العربية؛ بيروت ؛ د.طء 1980م مقدمة الترجمة؛ ص :باه. 
*- عبد الوهاب الشعراني: الطبقات الكبرى- المكتبة التوفيقية- مصر- د.ط - د.ت- ج1- ص: 18. 
' ينظر النص المترجم في: 
) أبله؟ , عمغأعنادعءظ, ل بذ عقم ,لدعا سنن تا صصون]] كنامه© , “عتذاوع دكا وعصمعغط ذ5عنا: قمهم 
.( 34 : م , 1954 ,وعماعا وعااعم 
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التي سبقت الإسلام؛ و هو ما جعل الكثير من الباحثين المسلمين و المستشرقين يردون التصوف 
الإسلامي إلى أصول أجنبية و فدت مع الثقافة الدخيلة على المجتمع الإسلامي بعد الفتوحات و 
دخول الأعاجم إلى الإسلام محملين بأفكار و فلسفات عن الألوهية والوجود وغيرها من علوم 
الغيب» و هو ما فتح الباب أمام الباحثين بالجزم بوجود علائق وثيقة بين التصوف الإسلامي 
وبقية تصوفات الأمم. 

لقد تبين للمستشرق ' لويس ماسينيون” أن الجزم بوجود مصادر أخرى للتصوف الإسلامي 
يبقى افتراضا بعيدا عن الحسم المنهجي: و ذهب ' ميركس' إلى أن التصوف مذهب دخيل في 
الإسلام مأخوذ إما من رهبانية الشام؛ وإما من أفلاطونية اليونان الجديدة؛ إذ يعتقد الكثير من 
الباحثين أن المبادئ الصوفية الإسلامية قد استمتت من الفلسفة اليونانية والهندية ' فالفلسفة 
اليونانية قد تسرئبت إلى العالم الإسلاميء واطرد سلطانها من القرامطة وفي النتيجة كانت 
المصطلحات الميتافيزيقة في القرن الرابع الهجري تعني بذلك الارتباط بينها و بين تسامي 
أرسطوء و فيض أفلوطين؛ هذا ما أثر تأثيراً كبيراً على تطر التصوف17. 

وزعم المستشرق 'جونس' أن أصول التصوف الإسلامي إما من زرادشتية الفرس ٠‏ وإما 
من فيدا الهبود: واثيقن * ديكلسون * أن التصتوف: الإسلامي قداكلئن بوازدات خازجية:*... قلا 
مناص من الاعتراف بما في التصوف من امتزاج بالفكر اليوناني و الدين الشرقي؛ لاسيما 
الأفلاطونية الجديدة و النصرانية و الفنوسطية» أما الأثر المباشر للأفكار الهندية في التصوف 
فلا سبيل إلى إنكار أنه كان قويا غير أنه بالقياس إلى أثر اليونان والسريان كانت له قيمة 
ثانوية2)؛ لكنه رغم تيقنه من هذا الأمر إلا أنه رأى عدم إمكانية وروده إلى سبب واحد محدود 
وأن ' البحث برهن على خطأ التعميمات المجازفة من أمثال أن التصوف رد فعل العقل الآري 
تجاه الدين السامي الفائح أو أنه نتاج خالص للفكر الفارسي أو الهندي(؟' 

كما يرى بعض الباحثين أن مصدر التصوف إنما هو من رد الفعل الآريء وهو أن الله لما 
بعث الرسول - صلى الله عليه و سلم- برسالته الخالدة انتشر الإسلام انتشاراً بلغ كل أرجاء 


'- جلال الدين الرومي: مثنوي- ترجمة وشرح ودراسة الدكتور محمد عبد السلام كفاني- منشورات المكتبة 
العصرية- صيدا بيروت- ط:1 - 1966 - ص: 05. 

*- نيكلسون : الصوفية في الإسلام؛ تر: نور الدين شريبة: مكتبة الخانجي: مصرء ط1: 1951؛ ص: 45. 

*- عبد السلام الغرميني: الصوفي و الآخرء دراسات نقدية في الفكر الإسلامي المقارن. شركة النشر و التوزيع: 
المدارسء. المغرب»ط1 :1421/ 2000: ص: 55 
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الذي ينكر على من. يدعي الكرامات و أمره مخالف لأحد الأصول المقيدة للمنهج الصوفي 
يقول:" لو نظرتم إلى رجل أعطي من الكرامات حتى يرتقي في الهواءء فلا تغتروا به حتى 
تنظروا كيف تجدونه عند الأمر و النهي و حفظ الحدود و أداء الشريعة!!". 

و انطلاقا من هذه الشهادات - إن جاز لنا التعبير - يمكن القول أن المنهج الصوفي قد 

قتبس أصوله و مبادئه من السنة المطهّرة و من نصوص القرآن الكريم: لكن الإشكال يكمن فيما 
نسب إلى التصوف من أفكار و أقوال بعيدة عن المنهج العقدي الذي عليه إجماع الأمة» فالأمر 
يعود إلى أمور كثيرة منها على سبيل الذكر لا الحصر: 
-.:.وجوذا قصوصص :و أقوال منسوسة في كنب كبان الصوفية الا يتسع المقال للتمثيل لها: 
- تحريف فهم الصوفية للقواعد و الأصول الإسلامية و ذلك بسيب الصراعات التي نشأت بين 
الصوفية و خصوميم من الواقفين على حرفية النصوص 
- عدم فهم أكلام الصوفية و هذا شكال معقد لآن الصوفية يسكخدمون دير لا تسعف 
القارئ العادي على فهم المقاصد و الغايات والمعاني الذوقية التي يتعاطاها الصوفية 
- انتساب بعض المخالفين للصوفية ولا تربطيم علاقة بالتصوف السنيء وهذا إن كان تصرٌكف 
وي م وي و 

وما يمكن تسجيله في هذه الوقفة أن ١‏ ليوف فزن كقاقة مكقنية تقر ,يذ الأقياذ از 
ذاك؛ وإنما هو ذوق ومشاهدة؛ يصل الإنسان إليها عن طريق الخلوة والرياضة والمجاهدة 
والاشتياق؛ بتزكية النفسء و تهذيب الأخلاق و تصفية القلب بذكر الله تعالى "2). 
خلاصة المقال: 

وامستفاد الرأي فيما سلف يمكن القو ل التصبوق الإنلامى :تار يبعضن الأفكاز الفقساقية 
الوافدة على الأمة العربية: فقد تأثّر بالهرمسيات من آراء في فلسفة الوجودء والهللينيات 
الزرادشتية والمانوية والهندية المتمثلة في قهر الذات: وتحول في المنهج الصوفي وسيلة للتزكية 
الروحية واستنبط أصوليا و مناهجها من نصوص القرآن و السنة. 

و بهذا ورث التصوف من كل ما خزانته تجارب شعوب العالم قبل الإسلام و التي آلت 
لاخقا إلى شعوب العالم العربي ' وفيها وبها وعلى امتداد قرونها أضاء التصوف الإسلامي وأينع 


'- أبو القاسم القشيري: الرسالة القشيرية في علم التصوف؛ ص: 12. 
*- أيو نصر السراج الطوسي: اللمع؛ صضس؛ 19. 
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طرق الخيرات كلها مفتوحة عليه.!!) '. وقد أكد على هذه الأسس كل كبار الصوفية» فسهل 
التستري يقر هذه الأصول في قوله:' أصولنا سبعة أشياء: التمسك بكتاب الله تعالى و الاقثداء 
بسنة رسول الله صلى الله عليه و سلمء و أكل الحلال؛ و كف الأذى؛ و اجتناب الآثام؛ و التوبة: 
و أداء الحقوق." 2): هذه الأصول هي لب الشريعة الإسلامية و مقاصدهاء و أكد على هذا المبدأ 
أبو سعيد الخراز في قوله:" لا يصل العبد إلى الله إلا بالله. و بموافقة حبيبه صلى الله عليه و سلم 
في شرائعه؛ ومن جعل الطريق إلى الوصول في غير الاقتداء يضل من حيث يظن أنه مهتد '(. 

وما يدعم هذا التصوّر تنفير كبار الصوفية من الذين يزعمون سقوط التكاليف إذا وصل 
المريد إلى أعلى الرتب» فقد نبّه عبد القادر الجيلاني على هذا الأمر في قوله:" ترك العبادات 
المفروضة زندقة؛ و ارتكاب المحظورات معصية لا تسقط الفرائض عن أحد في حال من 
الأحوال": و كل وارد أو خاطر يخطر على قلب المريد الصوفي لابد له أن يوافق الكتاب 
والسنة» فقد أكد أبو الحسن الشاذلي على أن كل أمر من أمور الكشف أو الإلهامات التي لا توافق 
هذين الأصلين لابد من إنكارهاء يقول: ' إذا عارض كشفك الصحيح الكتاب و السنة فاعمل 
بالكتاب و السنة و دع الكشفء و قل لنفسك: إن الله قد ضمن لي العصمة في الكتاب و السنة و 
لم يضمنها لي في جانب الكشف و الإنهام().'و إلى هذا المعنى أشار الشيخ عبد القادر الجيلاني 
في قوله:" كل حقيقة لا تشهد لها بالشريعة فهي زندقة؛ طر' إلى الحق عزٌ و جل بجناحي الكتاب 
والسنةء أدخل عليه و يدك في رسول الله7). و كان أبو يزيد البسطامي -الذي نال قسطأ كبيراً 
من التسفيه والتشنيع بل و حتى التكفير- قد صنف الصوفي الحقيقي بقوله:' الصوفي هو الذي 
يأخذ كتاب الله بيمينه» و سنة رسوله بشماله؛ و ينظر بإحدى عينيه إلى الجنة و بالأخرى إلى 
النارء و يأتزر بالدنياء و يرتدي بالآخرة: و يُلبّي من بينهما للمولى لبيك اللهُمُ بيك '77)؛ وهو نفسه 


'- أبو عبد الرحمن السلمي: طبقات الصوفية» تبح: نور الدين شريبة؛ مطبعة دار التأليف؛ القاهرة: ط 2: 1969: 
ص.: 159. 
*- أبو عبد الرحمن السلمي: طبقات الصوفية» تح: نور الدين شريبة:؛ ص: 210. 
5 المعصدر نفسه: ص: 300. 
*- عبد القادر الجيلاني: الفتح الرباني»ء ص: 29. 
*- ابن عجيبة ؛ ليقاظ الهمم» _ص: 22. 
“- عبد القادرالجيلاني: الفتح الربانيء ص: 29. 
'- عبد الرحمن بدوي: شطحات الصوفية:وكالة المطبوعات. الكويت؛ ط:2: 1976: ص: 103. 
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بجلةدراسات الغدد السادس 2013 دى 27 


1 2 م 
تجربة خاصة في السلوك و النصوص في الاجتماع الصغير و الطرق و الفرق؛ و إنْ كان 
التصوف قد تأثر بكل ذلك لكنه انصهر مع نصوص القرآن و السنة. و وعاها و أولها تبعاً 
لوعي و شعور و تبذيات أقطابه و أوليائه 7!) فالخطاب الصوفي قرأ النصوص الدينية (القرآن 
الكريم والحديث النبوي الشريف) من زاوية يستحيل على الرؤية الفقهية و التفسيرية الضيقة 
التموقع فيهاء وهي قراءة تعطي الأولوية للحرفء أي للكتابة وتعتمد على التأويل الذي يتجاوز 
حتمية الاستحضار الذهني ليركز نشاطه 0 تشخيص العبارة و حمولتها الدلالية. 


المصادر والمراجع: 

1.أبو الحسن الهجويري: كشف المحجوب:؛ دراسة و ترجمة من الفارسية وتعليق: د. إسعاد عبد 
الهادي فنديل» دار النيضة العربية؛ بيروت» د.ط 0م مقدمة الترجمة: صن :لباء 

2.أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي: صفوة الصفوة؛ تح: محخمود فاخوريء» دار 
الوحعي» حلب» ط1973١‏ 1ج 3 

3.أيو القاسم عبد الكريم بن هوزان الكشيري: الرسالة القشيرية- وضع حواشيه خليل المنصور - 
دار الكتب العلمية- بيروت- لبنان- ط:1- 1418ها/ 1998م. 

4.أبو بكر محمد الكلاباذي: التعرف لمذهب أهل التصوف - ضبطه وعلق عليه وخرج أياقه 
وأحاديثه أحمد شمس الدين - دار الكتب العلمية - بيروت- لبنان - ط:1- 1413ه/1993م 
5.أبو عبد الرحمن السلمي: طبقات الصوفية؛ تح: نور الدين شريبةء مطبعة دار التأليفء القاهرة: 
ط 2 1969 

6.أبو نصر عبد الله أبو سراج الطوسي: اللمع- ضبطه وصححه كامل مصطفى الهفداوي- دار 
الكتب العلمية- ط:1 -1421 ه/2001 حٍ. 

7.جبور عبد النور : نظرات في فلسفة العرب؛ دار الكتب العلميهٌ ٠‏ بيروت: لبنان؛ ط1ء 2004 
8.جلال الدين الرومي: مثنوي- ترجمة وشرح ودراسة الدكتور محمد عيد السلام كفاني- 
موقت نز المسركت مميذا ببروة- 171 .1988 


'- رفيق العجم :موسوعة مصطلحات التصبورف الإسلامي: ص: يبري 


بجلةدراسات : العدد السادس 2073 بيد 5 


و.جواد مرابط: الأمير عبد القادر الجزائري الحسيني والتصوف - دار النهضة العربية للتأليف 
والترجمة - سوريا- د.ط. 

0. حسن السندوبي : أيو العياس المرسي ومسجده الجامع بالإسكندريةء القاهرة »ط:1 ء 1944. 
1. رفيق العجم :موسوعة مصطلحات التصوف الإسلاميء مكتبة لبنان» ناشرون: ط1ء 1999غ: 
2. زكي مبارك: التصوف الإسلامي في الأدب والأخلاق- المكتبة العصرية للطباعة والنشر - 
كوه ]ا جح ووو وكيس ماسو روي 

3. عبد الرحمن بدوي: شطحات الصوفية:وكالة المطبوعاتء الكويت. ط:2: 1976 

14. عيد السلام الغزميني: الصوفي و الآخرء. دراسات نقدية في الفكر الإسلامي المقارن؛» شركة 
النشر و التوزيعء المدارسء المغرب؛»ط1 :1421/ 2000 

5. عبد القادر الجيلاني: الفتح الرياني 

6. عبد الوهاب الشعراني؛: الطبقات الكيرى- المكتبة التوفيقية- مصر- د.ط - د.ءت- ج1- 

7. عرفان عيد الحميد: الفلسفة الإسلامية» دراسة و نقدء مؤسسة الرسالة؛ بيروت:ط 2:. 1984. 
18. مصطفى غلوش : التصوف في الميزان ؛ دار نهضة مصر للطبع والنشرء القاهرة؛ د. ت 
9. نيكلسون : الصوفية في الإسلام؛ ثتر: نور الدين شريبة» مكتبة الخانجي» مصرء طاء 1951 
0. ينظر: عبد القادر أحمد عطا: التصوف الإسلامي بين الأصالة و الاقتباس: مطبعة ليتنان: 
طاء 1987 

21. يوصف كرم : تاريخ الفلسفة الأوروبية في العصر الوسيطء دار القلم بيروتء لبنان» 
ط1:1982. 
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| . عزوز ميلود - جامعة ابن ختلدون 
تيارت. 


نعار محمد - جبامعة ابن خلدون- تيارت 


أ. العيادي عبد الحق - سنة رابعة دكتوراه. 


جامعة وهراك 


د. بومدين حمل - جامعة أدرار- 


دكترراه في 


بومشرد أم العلو- السنة الأولى 


القانون الدولي الإنساني 


التصوف الإسلامي بين ا مر جعية الاسلامية 
والوثرات الأحنبية 

لصدذيتة + خطاب 0 وتناولات 
لصرا عْ الذكر ي عند 


مالك بن نه نبي أثموذجا 


الاستدلال -!! 


المعجم اللساق امنا الصناعة المعجمية 


أثر السسّياق في تحديد الفروق اللغوية بين 


ألفاظ العربيّة ‏ ألفاظ القرآن الكرم 
أنموذجًا ‏ 
دور السياق في تحديد دلالة الخطاب الديي 


الى في المقاومة في القانون الدولي على 
ضوء الجالة الفلسطينية 


إثبات جريمة الثهريب بالقرائن القانونية 


الآليات الدولية لحماية حمّوق 


الإنسان فق ضوع القانو نْ الدو لي الإنساني 


13 290006 
: 8 
د لمة لضمان ' لتعلبه 
جحودة ا 
- - 


ا 
تعالي يا 
بالجزائ 

1 


1 
تير ا 
لإعلام الريا 

ري 

على | 


فا ات تت 
صافا كينة 3 تتحول اللركمر 
: 
معة 
أب : 1١:‏ 
جنا جدادو د 
ول 
2 
روه 

دائعية [١‏ 
. اده 
زما ظ 
0 ين ك 
: نحو ثما 
بس لتربية !١‏ 
لباك 
طي في ا يي 
ا 
اسر ام 


5 
ن 90 
9 لل غاية 

ية 00 

20 
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القلم 
مجلة لغوية أدبية دورية أكاديمية يحكية 
يصدرها : 
« الأستاذ الدكتور: المختار بوعناني 
« الأستاذ الدكتور. مكي درار 
« الأستاذة الدكتورة: صفية مطهري 
من قسم اللغة العربية وادابها 
كلية الآداب واللغات والفنون 


جامعة زم (6 السانية ‏ الجزائر 


العدد اكثالث (23) والعشرون ينابر 2012م 
الإيداع القانوني : 06 - 920 
1112-2-06 : آثا ةذ 1 


بريد المجلة: مرمء.اند مرو همع 20 اهنا 


دمر سمو ضمو عات مجلة | اقلم 

الهدد (23) ششر ناير 62012 

| لشعيسة قصيدة في نصرة الأتراك 
للبو عبدلي الخلادي التلمساني 

البطيوي. قراءة في تشكيلة 


الخطاب : 
التعاريف اللغوية ٠‏ 
الشعر الجاهلي وسيلة إعلامية 


بلمسك باهيه حول نظرية سق وإشكالاتها 2 
حادي نورة شعرية 2 في النص الخمري ص61 
النواسيم 


حول سيمياء العمبر+ 
خصوصيات الخطاب المسر 


بن صحراوياموقف حمدان خوجة من يهودا ص120 
|كمال 2-2-2 الجزائر.من خلال كتابه_المراة 5-8 
ابن عيني عبد الله | الوحدة الفنية عند ابن طباطبا | ص128 | 
العلوي في كتاب عيار الشعر 
نظام المقاطع الصوتية في اللغة | ص137 
العربية 
ين | جماليات الوصف ودلالاته الإيحانية | ص151 
قصص سورة الكهف 
:“> كنك ١‏ سحا سكم هد 
الرحمن الفاتحة 


عيسى العزري المدرسة البصرية والتأصيل 
النحوي 


المنظور اللساني لنظرية الجرجاني | ص193 
اللغوية 


المكروم سعيد مقاربة الخطاب الأدبي في ضوء | ص206 
التصور البنوي 


بن عصمان برحيل | الملامح المعرفية للاكتئاب ص218 
جراد 


مح 
بوخاتم نضيرة | البعد اللهجي وعلاقته بالمواقعية | ص225 


ص25 
اجماح سيد أحمد | الشعر الساخر في العصر المملوكي | ص 252 


جدلية المدئس والمقدس في|اص 272 
الخطاب الصوة 


قراءة في كتاب غربة الراعي 
لإحسان عباس سيرة ذاتية 


بين قهر الحكاية وسلطة السرد 

1 رواية ذاكرة الجسد 
اهتمام علماء الجزائر بالمنظومات | ص 339 
انقو 


يس القواعد النحوية لتلاميذ !ا ص373 
المرحلة الابتدائنية مفاهيمها 
وأهدافها وأبعادها المعرفية 
القادر 

جمالية لاني القوررة ة في شعر مفدي 0 
زكريا الوطني المقاوم ‏ قصيدة 
الذبيح الصاعد أنموذجاً ْ 
أهمية التنوعات الصوتية في | ص416 


عملية التواصل 
جماليات الإيقاع في شعر بدر شاكر | ص 423 


2171011 --- 
الأخذ بين الاحتذاء والاتكاء قراءة | ص 433 
في كتاب قراضة الذهب في نقد 
أشعار العرب لابن رشيق القيرواني | _ 
أتناقضات الإيديولوجية الوطنية في ظ ص 442 | 

الجزائر 
النص السردي وآليات قراءته 


ص 451 


إبراهيم عبد الفور 
لعمى عبد الرحيم | مستقبل الثقافة الشعبية في ظل | ص 458 


التلاقح المعرفي بين علم ص 465 
الأصوات والأرطوفونيا 
ص71 
الإعلام المحلي بين الخصوصية | ص476 
الثقافية وسوسيولوجية المتلقي - 
دراسة في سيطرة الزمن الإعلامي 
على الزمن القيمي في الفضاء 
الجزائري 3 

خصائص بناء الشخصية الدرامية 


بوكربعة تواتية 


ميم نسرين لطيفة | الحلاج فِكْرٌ وإبداع قراءة في | ص490 
أَبْجَدَيَاتِه 

بوطيبان آسية مصطلح السرديات عزع26010:ة11 ١‏ ص494 
وإشكالية الترجمة في النقد 
الجزائري 

بوعناني المختار | ملف التحقيق ص 505 


مفردات الكتاب العزيز من)-573 
القاموس المحيط للشيخ أبي بكر 
بن العربي الماضوي الوهراني 


مجلة القلم. العدد 23 يناير 2012م ص 272 
جدلية المدئس والمقدّس 
في 
اخطاب الصوفي 


الأستاذ: زوز ميلوو” 
جامعة ابن خلدون تيارت 


منديمة: 

يعتبر شعراء التصوف أبرز من مارس إعادة التشفير اللغوي في الشعر قديماء وذلك 
بنزع الدلالات الأولى الحسية والدنيوية للكلمات التي تتصل بمجالات الغزل والخمر 
وحالات النفس وإدراجها في أنساق رمزية جديدة مرتبطة بمواجدهم وعالمهم؛ فكانت 
العملية استبدالية يهدم الصوفي القصيدة التقليدية ويقيم على أنقاضها قصيدة مشابهة 
مناخا ودلالة» وهذا ما تأباه الذائقة الجماعية التي تكرست على نمط أحادي لا يقبل 
بالمفارقة والتناقض. 

يستشد م الخطاب الصوفي " ملفوظات وعبارات هي كناية عن توظيفات مجازية 
وتراكمات دلالية خاصة إذا كان الأمر يتعلق بأشياء معنوية أي بمعنى المعنى. عندها 
يمكن القول بأن كل معنى هو انتهاك لمعنى آخرء وكل تعريف هو تأويل للخطاب, يحيل 
إلى تأويل آخر"27). 

انقو ام الخطاب الشعري الصوفي على اختراق المألوف المتداول في القصيدة 
العمودية التقليدية التي تتوافق حولها الرؤى وتنسجم ملفوظاتها مع المناخ العام للنسيج 
اللغوي المعتاد» ويندمج أفق انتظار المتلقي مع أفق المرسل في تفاعل مشترك تتقاسمه 
الذائقة الجماعية التي توارثت عبر الأزمان لغة مألوفة تعبر عن التجارب الإنسانية؛ 
وشكلت هذه اللغة المألوفة عائقا أمام الإبداع » وهو ما دعا بالصوفي إلى التمرّد عليها 
والتفكير في لغة مغايرة تقول ما لا ينقال» وتتجاوز أفق القارئ وتخلخل نظام البنية 
اللغوية القائمة على معايير ثابتة تقول ما يقبله المنطق ويستسيغه العقل الذي لا يقبل 
بالمتناقضات في شكل مترادفات مثل قول أحد الصوفية: 

جَهَلَ هوالعلم حَرْبُ هُوالسَلم عَدلَ هوالظلمُ مُدَتْ قوَاصمُة 

ينكيني ويُطرينِيء يَصْحُووِيْسِكِرْنِي يَلْجُوويُغرقئي أبْغِي أحقامة 

يدان قد اجَتمَعَا فيه وامتنقا 2 ععَيْنْ إذا تبعَاهَا مَنْ مَلاطِمّة2) 
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هلل > يي سس 

يقد أهد تحت هذه المتوالية من الجمل خللا على مستوى الدلالة» إذ جمعت بين 
المتناقضات: فلا يمكن أن يكون الجهل مرادفا العلم» ولا يمكن كذلك أن تكون الحرب 
مرادفا للسلم؛ ولا العدل مرادفا للظلم» فللغة المعيارية نظامها الذي تعارف الناس عليه؛ 
لكن لغة التصوف تختلف عما هومتعارف عليه ومتفق حوله؛ فهي تقوم على المفارقة 
والجمع بين الأضداد الذي لا يجمع بينها إلا الخطاب الصوفي. 

وبهذه المفارقة الدلالية تخلق اللغة في الشعر الصوفي هوامش رحبة؛ على 
حساب اللغة المعجمية وانطلاقاً منهاء وتجعل اللغة القاصرة المعطلة في الخطاب العادي 
تقول أكثر مما تقول في الخطاب الصوفي. 

لقد قام الشعراء الصوفية برفع بعض اصطلاحات شعراء الغزل إلى أجوائهم؛ 
ليقيموا بذلك تواصلا بينهم وبين متلقيهم» ويحققوا لنصوصهم بعض خصائص الأدبية» 
إذ "إن العلاقة بين الأدب والقارئ تشتمل على دلالة جمالية وتاريخية؛» وهذه الدلالة 
الجمالية تعتمد أول ما تعتمد على المقارنة ٠»‏ إذ إنه بعد المرة الأولى من القراءة يقارن 
القارئ قيم العمل الجمالية مع أعمال أدبية مقروءة من قبل"4)؛ وبالمقارنة يمكن 
للمتلقي أن يتصيّد بعض الخلجات التي تقذفها القصيدة الصوفية. 

ومن ذلك نذكر قول ابن عربي: 


غج بالركائِب نحوبّرقِة همد حَيثُ القضيب الرطبُ وَالرَوض الندي 
حَيث البروق بها ثريك وَميضها حَيث السّحاب بها روح ويَغكدي 
وارقع صويتك بالسُحير مُنادِيا بالبيض والغيدٍ الجسان الغرد 
مِن كُلّ فاتكة بطرف أحصحور مِن كُلّ ثانِيّة بجيد أغغد 
تهوي فتقصذ كُلّ قلب هايم يَهوى الحِسان براثيق ومُهَئد(!) 


نسج ابن عربي هذه الأبيات التي تتضمن الوقوف على الطلل والبكاء على الأحبة 
وذكر الديار والدمن والآثار على منوال سابق معروف في بناء القصيدة الطللية» وهذا 
التشكيل يحمل دلالة جمالية تعتمد على المقارنة بين قيم هذا العمل الجمالي مع الأعمال 
الأدبية السابقة وهي استحضار للموروث الشعري التقليدي الذي يحيل إلى الأصلء 
فالعلاقة بين الغزل العذري والحب الصوفي وشيجة:؛ ويتم تناظرها في أنهما يحققان 
مقولة "الحب للحب"7) فلا تكون غاية وراء محبوبته. 

ينققل الكلام في لغة الشعر الصوفي من نظام اللغة الصارم إلى نظام الكلام 
المفتوح, ومن الدلالة المعجمية المتوارثة للغة إلى الدلالة الأدبية التي تجعل الكلام يتفرد 
ولا يتعدّدء ويتقيّد ولا يتبددء ثم إن هذه [الأسلبة] للمدنس التي يعمد إليها الصوفي في 
تشكيله للقصيدة الصوفية هي التي تجعل لغة شعراء التصوف ذات خصوصية متميزة؛» 
فهذا الخرق الذي يأتيه المبدع يقوم على انتهاك واختراق الشائع المألوف المتداول» 
سواء أكان هذا الاختراق صوتياً أم صرفيا أم نحويا أم دلالياً؛ ومن ثم يحقق هذا الخطاب 
انزياحا بالنسبة إلى معيار متواضّع عليه ألفته الذائقة الجماعية: إذ يأتي مخالفا لما كان 
مألوفا وذلك من خلال الإتيان باللامتوقع واللامنتظرء ومن هذه الزاوية تصبح اللغة في 
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الإبداع الصوفي مخلخلة للبنية اللغوية المعيارية بحملها من المستوى التقريري المباشر 
إلى المستوى الفني الجمالي المؤثر الذي يتضاعف معه النشاط الفكريء؛ وتزداد القدرة 
على إثارة الانفعال النفسي عند المتلقي. 

ومن الموضوعات التي استدعتها الشعرية الصوفية من التراث الشعري العربي 
موضوعة الرحلة التي مثلت دالا مشتركا بين الصوفية جميعاً باختلاف أزمانهم 
وأمكنتهم, وقد نسجوا في هذه الموضوعات على شاكلة القصيدة التقليدية التي كانت 
تأتي فيها الرحلة غالبا بعد الوقوف على الأطلال. 

وعن الالتقاء في وصف الرحلة بين الشعراء المتصوفة والجاهلين وضح "شكري 
فيصل" بأنه "يكون في أربعة مواقف هي: التساؤل عن الظعن والإخبار عن رحيله 
وممشاة الرّكب. والوقوف عند معالم الطريق وذكر الظعائن والهوادج» وذكر النساء 
والتحدث عنهن" (6. 

ع شد 1 نيدت موضوعة الرحلة الموضوعة الأكثر حضورا وتكرارا في العمل 
الأدبي الصوفي عموماء والشعر منه على وجه الخصوص لما لها من دور في إخراج 
المعاني الذوقية الصوفية من المجرد إلى المحسوس الملموس. 

وقد جهل من حضورها المتكرر في العمل الأدبي الصوفي أيقونة تكاد تكون ثابتة 
الدلالة مهما اختلف العمل الأدبي من شاعر إلى آخرء إذ أن مجرد وجود بنيتها في 
قصيدة صوفية معينة» سرعان ما يحيل السياق الصوفي على أنها علامة كبرى وعلى 
أنها بنية مستعارة وعلى أنها مجرد شبيه دال بكله وتفاصيله على أصيل أو مدلول 
صوفي بكله وتفاصيله(”. 

فهناك تشابه بين الرحلة الصحراوية والرحلة الصوفية: فكلا الأمرين رحلة 
باتجاه تحقيق هدف معينء فالأول سلك المواضع والشعاب للوصول إلى الديار الحسية 
والثاني أي: رحلة الصوفي سلك طريق التصوف أوما يسمى طريق التزكية الروحية 
التي تؤدي إلى الوصول " إلى الحقيقية التي تتحقق على المستوى الفردي داخل الذات؛ 
وليس خارجها فهي رحلة باطنية روحية" 57 والرحلة الصوفية في عمقها هي طقس 
عبور من المكان إلى اللامكان ومن المحسوس إلى اللامحسوسء غير أن هذا الطقس " 
لا يتحقق ولا يتم إلا من خلال الواقع والمكان الطبيعي الجغرافي الذي يبدأ من الذات 
(الجسد) باعتبارها كينونة مكانية متجسدة. مع الأخذ باعتبار أسبقية المكان عليهاء؛ ولا 
ينتهي عند الحي (الديار) التي يمكث فيها الأحبة؛ وتعد غاية الرحلة المكنى عنها تارة 
بذكر وادي أي (مكة) وتارة بطيبة أي (المدينة)» فالأماكن والمواقع هي علامات غير 
ميتة في تجربة الصوفي فهي تحمل صفة الإرشاد والترقيء وذلك على خلاف المكان 
الطللي في القصيدة الجاهلية"(©. 

معي نه الصوي أثناء تشكيله للقصيدة الصوفية بعملية هدم وبناءء يهدم القصيدة 
الغزلية التقليدية» ويبني بدلها قصيدة مماثلة مناخا ودلالة» حيث يأخذ من السابقة بعض 
اللبنات الصالحة لبنائه» فمن القصائد الجاهلية أخذ الصوفي تعابيره واتخذ منها لغة 
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إشارية ورمزية» يحيل فيها الرحيل المكاني إلى رحيل صوفي أوعروج روحيء ويحيل 
فيها قطع المسافات واجتياز القفار والفيافي, ووعورة السفر إلى مكابدات الصوفي 
وتدرجه في المقامات والأحوال الصوفية قبل الوصولء ويحيل فيها وقوف الشاعر 
موقف المتفرج العاجز من الظاعنين الراحلين يتبعهم بقلبه على وقوف الشاعر الصوفي 
موقف المكبّل بحظوظه وعدم قدرته على مرافقة الراحلين السالكين درب المحبة 
الإلهية. وبهذا يجوز لنا القول بأن الصوفي لم يُوجد معجما خاصا به وإنما احتفظ 
بالمعجم التقليدي» لكنه أفرغه من دلالاته المتوارثة عبر الأزمان وشحنه بدلالات روحية 
قذفتها تجربته الذوقية الصوفية الفريدة. 

نقد استقى الشعراء الصوفية موضوعة الغزل من رحم الموروث الشعريء 
فأقاصيص الغرام العفيف وحكايات الحب العذري قد اكتسبت دلالات جديدة من خلال ما 
أضفاه الشاعر الصوفي عليها من تلويحات ورموز ألفت بين العشق الإنساني والعشق 
الإلهي لما يجمع بينهما من ولع ووله ووجد واكتواء وتطلع إلى الوصال77". 

فالعلاقة بين العاشق والمعشوق مستتر خلف المعنى لتكشف عن وصال روحي 
تصبو إليه ذات الشاعرء كما تصبوا قطرة الماء إلى الماع. 

إن العباراات والرموز والتلويحات التي نجدها في الخطاب الصوفي هي رموز 
شعرية منحت الشاعر مزيدا من الحرية يعبّر بها عن اللامرئي وعن اللامحسوس وغير 
العادي بدع من المرئي والمحسوس والعادي» فالقارئ العادي لمثل هذه الموضوعات 
يظن نفسه أمام رائعة من روائع مجنون ليلى أوكثيّر عزّة أوجميل بثينة» إذ لا شيء 
يصرف دلالتها الظاهرة إلى دلالة باطنية؛ وقد دعا ابن عربي متلقيه إلى اعتبارات 
الباطن من هذه الألفاظ المدنسة وعدم الاعتماد على ما تمده ألفاظ اللغة من دلالات 


فاصرف الخَاطِرَ عَنْ ظاهِرها واطلب البَاطِن حَتّى تغلمَا (11) 

نقد تضبه الصوفية إلى ضرورة إقامة التواصل فلجأوا إلى استعارة المعاني 
الحسية التي تعودها المتلقي» كالهجر والشوق والوجد والبعد» واستعمال بعض أسماء 
النساء كقرينة دالة على ذلك مثل: ليلىء سعدىء ولبنى» وعزّة. وغيرهاء ذلك أن 
المتلقي قد اعتاد على هذه الأشعارء غير أن قراءة الخطاب الصوفي في موضوع الغزل 
أو الخمرة إذا لم يقم المتلقي باستبدال دلالي مراعيا الخصائص التعبيرية لهذا الخطاب» 
ابتعد عن المعنى الذي أريدت له» لأنها تفتقد للقرائن الصارفة للمعنى الحقيقي» وكان 
من أسباب ذلك أن طعن الفقهاء في ما قاله ابن عربي في كتابه "ترجمان الأشواق" 
وعدوه كتابا في الغزل الحسيء إذ أعجب ابن عربي بابنة الإمام أبو شجاع الموكل بمقام 
إبراهيم التي كانت غاية في الجمال- كما يذكر ابن عربي- وكان اسمها "نظام" » وقد 
كانت هذه الفتاة سببا في كتابة ابن عربي كتابه الشهير هذاء ويصرح هوفي مقدمة 
كتابه أنه لما عرف هذه الفتاة فكر في تأليف قصائد غزلية» ويُخيّل إلى قارئه أنه كذلك؛ 
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إذ كانت المعاني تدور حول: "بنت عذراءء طفيلة هيفاءء تقيد النظرء (...) ساحرة 
الطرف, عراقية الظرف"12). 

د البنت "نظام" ملهمة "ابن عربي" في كتاباته: والتي يحيل اسمها إلى 
دلالة الانسجام والتكامل: فالشاعر كان يرى فيها محبوبه الأبدي قائلا في إحدى قصائده: 


طال شوقي لطفلة ذات تثر ون ظام ومِنبر وتيان 
من بَنات المُلوكِ مِن دار فرس مِن أجِلَ البلادٍ مين أصبّهان 
هِيّ بنتُ العراق بنتُ إمامسي وأنا ضِدها سَليلُ يَماني 
لوثرانا بترامّة نثعاضى أكؤسا للهّوى بغير بنان 
والهقوى بَيثنا يَسوقَ حَديئاً طيّبا مُطربا بغير إسان 
لرَأيئم ما يَدْهَبْ العَقَلُ فيه يَمَنْ والعراق مُعتنقان 13) 


تظهر في هذه الأبيات إيحاءات صوفية رمزها [البنت العراقية] يشير إلى 
المرموز[العراقة والامتناع والقسوة]ء ويشير الرمز [يمانية]إلى اليُمن والإيمان؛ كما 
تظهر في هذه الأبيات مجموعة من المتقابلات من الطباق والأضداد في المعشوق» وهو 
اجتماع الصفات والأضداد في ذات الحق فهوالأول والآخرء الظاهر والباطن... 

وخ كان من سوء فهم ابن عربي لأبياته التي جئنا على ذكرها لجأ إلى شرح 
ديوانه هذا بكتاب سماه: "ذخائر الأعلاق بشرح ترجمان الأشواق" قائلا فيه : " 
وشرحت ما نظمته بمكة المشرفة من الأبيات الغزلية في حال اعتماري في رجب 
وشعبان ورمضانء وأشير بها إلى معارف ربانية» وأنوار إلهية » وأسرار روحانية 
وعلوم عقلية؛ وتنبيهات شرعية؛ وجعلت العبارة عن ذلك بلسان الغزل والتشبيب 
لتعشق النفوس هذه العبارات"(14).. 

تشتيفه نظرة الصوفية إلى المرأة عن نظرة العامة من الناس أوالشعراء الغزليين 
والماجنين منهم الذين يرونها مشتهاة لذاتها وموضع حبء إذ يراها الصوفية مصدر 
الوجود الفاعل والمنفعل» ومنبع العطاءء فهي الصورة المثلى من بين الصور المتعددة 
في الوجودء وبهذا يرجعونها إلى جوهرها الأنثوي الذي به يتجدّد الوجود و"من خلال 
هذا الجوهر الأنثوي رمز الصوفية إلى الحكمة العرفانية» والحب في مظهريه الإلهي 
والإنساني» من حيث ما يتضايفان ويحيل كل منهما إلى الآخر"(15. 

يعشيل رمز المرأة عند المتصوفة "الحكمة الإلهية " يقول ابن عربي: "إنها ليست 
سوى مجلى من المجالي الإلهية ولأنَ أساس العبادة وجوهرها الحبء والله هو 
المحبوب والمعبود على الإطلاق"(19). 

إن الصوفية يرون في المرأة فضاء جماليا يجدون فيه تجليات الجمال الإلهي 
المطلق وذلك لأن التغزل بالمرأة والإشارة إليها هوفي الحقيقة تغزل بما خلق الله تعالى 
ولكن باسلوب صوفي باطني ظاهر ألفاظه غزلية معتادة وحقيقته تواصل مع المحبوب 
المطلق المشار إليه بالرموز الغزلية» وهوما قصدته آمنة بلعلى بقولها: "إن عالم 
المعاني الإلهية أوالخيال أسهم في جر خطاب الغزل ليتشكل به على مستوى الإنجازء 
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وكون الصوفي يبقى مشدودا إلى عالم الحس مرتبطا بحال الفناء الذي هوبمثابة صوت 
اختياري تتم أثناءه المكاشفة فيرى الله في كل الأشياء"(17). 

8 يستعفييج القارئ العادي في الكثير من الأحيان أن يحدد الدلالة الأصيلة (المعاني 
الروحية) من الدلالة الشبيهة (المعاني الحسية) في موضوع الغزل في الشعر الصوفي. 
لأنه كثيرا ما تأتيان متوازيان» فإذا لم يصرف المعنى الظاهر إلى المعنى الباطن » عَدَ 
الكلام في الغزل الحسيء ويختفي بذلك الخطاب المؤوّلء» من ذلك قول أبي مدين شعيب 


في الأبيات: 

تذللت فِي البُلدان جين سَبَيْنِنِي وبت بأوجاع الهَوّى أتقلب 
فلوكان لِي قلبّان عشت بوَاجد وأشرك قلبًا في هَوَاك يق ذْبْ 
وَلكِن لِي قلبا تملك الجهوَى فلا العَيْشَ يهنأ لي ولا المّوؤت أفرب 
كَعُْصفورةٍ فِي كف طفل يَضْمّهَا تذوق سبيّاق المَوْتِ والطفل يِلقَبْ 
فنا الطفل ذوعقل يَحِنَ لما بها ولا الطَيْرٌ ذوريش يَطِيرُ فيد قب 
تَسَمَيْتَ بالمَجلون مِن ألم الهوّى وصارت بي الأمثال فِي الح تُضرَب 
فيَا مَعْشَرَ العغشّاق مُوثُوا صبَابَة كَمَا مَاتَ بالهُجران قيس المُعَدُبْ(18) 


شعري عن الحب الجسداني فسوف تجده. وإن فّشت عن الحب الصوفي فسوف تجده. 
ولكن بالقدر الذي أنت عليه"19): ذلك أن مثل هذه الألفاظ التي وُظفت في الخطاب 
الصوفي تماهت مع الدلالات الحسية وصارت متطابقة معها ولا يمكن تحديد المعنى 
الحسي الحقيقي من المعنى الصوفي وبهذا تبعث في النفس ريبة وفي الذهن تشويشا 
وهوما لا ينسجم مع طبيعة العقل الذي لا يرضى إلا بالتقييد والحصر والتحديد. 

إن المرهوز الصوفية توجد آفاقا سامية لم نعهدها من قبل» وهذا الغموض الذي 
ينشأ أويتولد من الأسلوب الرمزيء هوغموض يشحذ همم القرّاء ويثير ملكة الخيال 
فيهم. ويفجر الطاقات الإدراكية لديهم؛ فهوليس ذلك الغموض الناجم عن تكلف مصطنع. 
فلغة المتصوفة هي نواة حركة خزان طاقات والكلمة فيها من حروفها وموسيقاهاء لها 
وراء حروفها ومقاطعها دم خاصء ودورة حياتية خاصة؛ فطبيعي أن تكون اللغة هنا 
لغة إيحاء لا إيضاح. (20) 

وها استحمل الصوفية رمز الغزل في شعرهمء وظفوا كذلك رمز الخمرة حيث 
انتقلوا بها من الاستعمال للتعبير عن تلك التجارب الحسية المادية التي تلبي شهوة 
الإنسان إلى خمرة عرفانية روحية. فوظفوا المعجم الخمريء؛ كعلامات جاهزة للدلالة بها 
على أحوال الصوفية العالية» فرمز الخمرة كان المتنفس للتعبير عن طريق الكناية 
والاستعارة فيذكرون الألفاظ المصاحبة كالمدامء والعقارء الكرم والأباريق» الزجاجات» 
الكؤوسء الطاسات. النديم» السكرء الصحوء الكأس...؛ ملوّحين بها إلى المعاني الذوقية 
كمعاني الحب والفناء والاتحاد لتكون الخمرة المادية معادلا لغويا للخمرة الصوفية؛ 
فالصوفية يطلقون رمز الخمرة للدلالة على الوصال ولذته ونشوته؛ والخمرة الصوفية 
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هي خمرة المحبة الإلهية ويعبرون بذلك عما يجدونه من ثمرات التجلي ونتائج 
الكشوفات2. وبوادر الواردات» " وأوّل ذلك الذوقء» ثم الشربء ثم الرّيء فصفاء 
معاملاتهم الذي يوحي لهم ذوق المعاني» ووفاء ودوام مواصلاتهم الذي يقتضي لهم 
الرّيء فصاحب الذوق متساكر وصاحب الشرب سكران وصاحب الري صاح"217. 

فهر الخمرة الحقيقية رمزا من رموز الوجد الصوفيء وقد حاول بعض الباحثين 
أن يفسر تلك العلاقة الموجودة بين الخمر المادية والسكر الصوفي بقوله: "إن النفس 
حين تهتز في أعماقها بالتيار الذي يجرفهاء ... تدور على ذاتهاء بإفلاتها لحظة من 
القانون الذي يريد النوع أوالفرد أن يحدد كل منها الآخر دورانياء إنها تتوقف كان صوتا 
يدعوهاء ثم تستسلم للتيار الذي يحملها ويمضي بها قذماء إنها لا تدرك القوة التي 
تحرّكها إدراكا مباشراء ولكنها تحسّ بوجودها الغامض وتستشفه من رؤية رمزية؛ 
وعند ذلك يغمرها قبض من فرحء بوجد تغرق فيه أوبمحبة تعانيهاء فتشعر بأن الله 
حاضر وأنها فيه. فقد انبلج الصبح. فزالت المشكلات وتبددت الظلمات» إنه 
الإشراق" (22) 

نا لخر رديف السكر في الحالات الاعتيادية, وهوعند الشعراء الحسيين رديف 
معنوي للغياب عند الشعراءء وعند الصوفية "غفلة تفرض بغلبة السرور على العقل 
ا يوجبها من الأكل والشربء. وعند أهل الحق السكر هوغيبة بوارد 
قوي "5 

إن رفعج موضوعات الخمرة المادية والغزل من أجوائهما الحسية إلى الأجواء 
الصوفية كان بغرض تشكيل لغة مشتركة يمكن من خلالها أن يقارب الصوفي بعض 
لطائفه من متلقيه؛ لذلك استغل الصوفية ذلك الرصيد اللغوي الهائل مما خلفه شعراء 
الحواس, وعلى هذا الأساس "استلهمت الشعرية الصوفية التراث العربي الهائل من 
الشعر الخمريء واستلهمت صورهء وأخيلته وأسالبيه» لم تستلهم ما فعل به من مجون 
وإباحية» وتحول هذا التراث الخمري إلى رمز شعري صوفيء يعبر عن خلجات المحبة؛ 
والفناء والغيبة عن النفس بقوة الواردات أو الوجد الصوفي العام والسكر الإلهي 
المعنوي بمشاهدة الجمال المطلق » ومنازلة الأقوال والتجارب الذاتية والعالية"(24). 

ومستفاد الرأي فيما سلف من الأقوال أن استعمال المدنس للتعبير عن المقدس 
في الخطاب الصوفي كان له ما يبرره؛ إذ لا توجد لغة خاصة لهذه المواجيد إلا لغة 
شعراء الغزل الذين تتمكنوا من التعبير عن بعض نشواتهم ومكنوناتهم وتجاربهم 
الغرامية, فكانت اللبنات جاهزة لبناء القصيدة الصوفية التي تحتفظ بشكلها وتختلف 
بمضمونهاء إذ "لها دال هو ظاهرها أو ملفوظهاء ولها مدلول هو باطنها أو مفهومها؛ 
ولكن هذا المفهوم الذي يبدوحسيا واقعيا في جملته ينزاح بفعل السياق الصوفي 
وأجوائه إلى مفهوم مجرد لا واقعي هو عبارة عن أحوال صوفية تعتري الصوفي في 
مقام الفرق والغياب عن عالم روحاني""25)؛ باعتبار أن بُعد الغياب هو الذي يسوس 
مثل هذه القصائد ويتحكّم في بنائها ودلالتهاء إذ تكثر الألفاظ الدالة على الحزن والحنين 
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والشوق » وهي حالات يتصف بها الصوفي حينما يغيب عن الحقء؛ وتطول فترة ابتعاده 
عنه» على عكس بُعد الحضور الذي يوجه دلالة القصيدة إلى الطرب والنشوة وما 
يصطحبها ذلك من نشوة وخمرة وشطح... 

وتأسيسا على ما تقدم يمكن أن نرصد التشابه بين من أسكرته الخمرة المادية؛ 
وغيبت عقله؛ وأفقدته صوابه. وبين من أسكرته المحبة الإلهية وغيبت وعيه 
وإحساسه.؛ في مفعولهما [السكرتان] كونهما يشلان العقل ويعطلان المدارك؛ كما يمكن 
رصد تشابه اللفظتين اللتين تطلقان للدلالة على هذه الحالة اللاشعورية»: ففي الخمر 
المادية يطلق لفظ : "العربدة" التي هي خروج عن المألوف في الحركات والأفعال 
والأقوال» وفي السكر الصوفي: يطلق لفظ: "الشطح" الذي هو كذلك خروج عن النمط 
السائد في الكلام» إلا أن المفارقة بينهما: أن من أسكرته الخمرة المادية يصحوبعد زوال 
تأثير الخمرء بينما السكران من المحبة الإلهية فلا صحوله؛ كما يعبر عن ذلك أحد 

المتصوفة الذين أسكرتهم المحبة الإلهية : 

لي ستكرثان ولِلنْدْمَان وَاحِدَة شَيْعٌ خْصّصّتُ به مِن بَيْنِهِمْ وَحدي 

وهذا راجع إلى كون الصوفي مرتبط بذكر ربه لا ينساه طرفة عينء فهذه المحبة لا 
تزول» وبهذا لن يصحوالصوفي من سكره مادام حياء ولذلك نجد الصوفية يتمثلون 


)26( 


بهذين : بيتن: - 27 . 5 04 
عجبت لمن يقول دكرت ربي فهل أنسى فاذكر ما نسبيت 
شربت الحُبّ كأسًا بَعْدَ كقأس كُمَا نفِذ الشرَابْ وما روَيْت27) 


ويمكين أن نضع المشابهة بين السّكرتان من منطلق العلاقة المتشابكة بينهما في 
هذا المخطط الذي يلخص ما أوردناه: 
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وفي ختام هذه الأسطر بمكن القول أن لجوء المتصوفة إلى استدعاء بعض 
موضوعات الموروث الشعري العربي القديم بشكله؛ لم يكن ليأخذ هذا الحيز الكبير من 
الادب الصوفي لولا وجود مشابهة ومناسبة ظاهرة أوخفية بين موضوعات التراث 
الغزلي والخمري وبين موضوعات الشعر الصوفيء ولما عجز شعراء التصوف عن 
إيجاد لغة جديدة تلبي لهم حاجة التعبير عن مواجيدهم لجأوا إلى استعارة هذه 
الموضوعات المدنسة إلى الأجواء الروحانية المقدسة بغرض تشكيل لغة يشتركون فيها 
مع غيرهم من المتلقين ليقاربوا تجاربهم الوجدانية بلغة ١‏ الغزل ولحب والعشق 
والسكر. 
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